


El Alcaravan Llanero 


Siempre en vigilia, simbolo 
de abundancia y fecundidad, 
presiente la lluvia en la cul- 
tura wayuu y los nacimientos 
en la memoria colectiva de 
los llanos orientales colombo- 
venezolanos; el alcaraván 
es rápido, de caza difícil, va 
adelante, descubre lo extraño 
y encuentra la vida ... 
invisibilizado como muchas 
culturas nuestras. 
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Perfiles de Entretextos 


Entretextos es una publicación semestral de la Facultad 
de Ciencias de la Educación de la Universidad de La 
Guajira, Riohacha, Colombia. 


La revista busca dar cuenta del pensamiento y sus 
movimientos, de las relaciones y sus transformaciones; 
de la realidad de las Ciencias Sociales y Humanas. 
Pretende además, estimular la investigación de hechos 
y perspectivas; la escritura que abre nuevas opciones, 
conocimientos y reinterpretaciones; la lectura de na- 
cientes prácticas e interacciones. En síntesis, lo que se 
quiere es la publicación de resultados, discusiones hacia 
dentro y hacia fuera de la Universidad. 


El primer número de la revista Entretextos se publicó en 
el segundo semestre del año 2007. Para ese momento, 
la revista fue una publicación pensada para provocar 
la escritura en el campo de la Educación. Más tarde, 
su estructura incorpora nuevas esencias, diálogos y 
defensas en el área de la interculturalidad, más allá de 
La Guajira y Colombia, desde Latinoamérica y el Caribe, 
además como una manera decidida para acercarnos 
a otros pares y comunidades académicas en el orden 
nacional e internacional. 


De acuerdo con sus propósitos, Entretextos publica 
documentos-resultados de proyectos de investigación, 
trabajos de interés humanístico, reseñas de libros 
publicados o reeditados, perfiles de personalidades, 
pinceladas locales, que ayuden a captar realidades, 
a convivir, a dialogar con otras materialidades e in- 
materialidades; trabajos que contribuyan a evaluar 
estados del arte en líneas específicas o que nos lleven 
a interpretar e interpretarnos, que nos produzcan la 
necesidad de leer y leernos a la luz de otras lenguas 
y lenguajes. 
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El giro filosófico en América Latina 


The philosophical turn in América Latina 


a comprensión e interpretación filosófica del mundo es histórica y cultural. La presencia 
del logos, a partir de los griegos, supone que la filosofia es una experiencia del pensar 
que se situa desde un anthropos racional y existencial. 


La presencia del homo-faber, es el resultado de la filosofía como praxis humana en el mundo. 
A través de la filosofía se produce y se da origen a la razón histórica y a las representaciones 
simbólicas de la cultura. Las esferas de interacción entre el tiempo histórico y los espacios 
de las culturas, se cumplen en relación con los intereses y voluntades, deseos y valores, 
medios y fines, entre los colectivos humanos que participan en el desarrollo social, político 
y económico de las diversas formas de convivencia humana. 


Luego, la reproducción del mundo como acto y acción de la creación del /ogos, es decir, 
de la razón humana, alcanza su máxima concreción a través de la alteridad y del diálogo. 
Nuestro encuentro con el mundo, se manifiesta en nuestro encuentro con el otro. 


Ni estamos solos, ni somos ünicos en el mundo. Este es el mundo de la humanidad, cons- 
tituido por una pluralidad de personas o individuos. Es la diversidad y la diferencia la que 
“reina” en el mundo de las acciones humanas. 


Descubrimos, permanentemente, más de una forma de ser y de estar, pensar y actuar, en- 
tre nosotros y con los otros. Y de acá parte el primer principio de la filosofía intercultural, 
que es capaz de reconocer en la alteridad ese ser-otro, a partir de un mundo que debe ser 
convivido en igualdad y equidad. 


Filosofar desde, para y con el otro, es la premisa de la Filosofía intercultural, pues nunca se 
puede negar el derecho del otro a su pensar, a sus representaciones culturales, a su lengua, 
en un diálogo de culturas donde cada cultura se abre a la otra con el propósito de generar 
un mutuo descubrimiento. 


Hoy día, más que en cualquier otro tiempo, la filosofía, vista en su originalidad griega, se 
realiza a través de una experiencia racional que debe ser coexistente con otros tipos de 
pensamientos. De ellos es que se nutre y trasciende, con el objetivo de interpretar el mundo 
de formas diversas, sin negar antagonismo o contradicciones propias de historia humana; 
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pero, a su vez, haciendo un esfuerzo reflexivo por construir una experiencia de dialogo 
donde a todos los participantes se les respete sus ideas, opiniones, creencias. 


Se orienta esta filosofia hacia un proyecto comunicativo donde debe predominar la razón 
dialógica, y no la razón monológica. Activar las prácticas interculturales, y no las monocul- 
turales que mantenían el dominio de una cultura sobre otra. 


La filosofía promueve a través de un humanismo histórico, un encuentro intercultural de 
las culturas que favorezca un diálogo liberador y de derechos humanos que garanticen la 
paz mundial. 


Á. B. Márquez-Fernández. 
Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela. 
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n hábito poco crítico es asumir que la filosofía de la liberación argentina posee una 
fuerte conformación teórica a partir de fundamentos provenientes del pensamiento 
latinoamericano. Nos atrevemos a decir que la preocupación por los pensadores 
latinoamericanos es un anhelo al interior de este movimiento, pero que esto no pasa mu- 
cho más allá de una buena intención. En sus orígenes por allá por la década del setenta se 
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puede apreciar la intención del grupo por promover una filosofía nacional argentina reco- 
nociéndose en el tercermundismo latinoamericano, pero no son muchas las referencias a 
los autores latinoamericanos más allá de autores argentinos se aprecian referencias a Fanon 
y Zea principalmente. Otros autores latinoamericanos relevantes no son considerados con 
rigor y en algunos casos ni se les menciona, como viene a ser el caso del filósofo peruano 
José Carlos Mariátegui. Afirmamos que esta escasez de referencias y consideraciones a 
autores de lo que podríamos llamar el pensamiento latinoamericano en autores como Roig 
y Cerutti es menos evidente. Ambos autores han prestado mayor apertura a la historia de 
las ideas latinoamericanas no sólo desde una perspectiva epistemológica sino que también 
desde la ideológica, debido al hecho de que son autores que no condenaron al marxismo 
como si lo hicieron Dussel y Scannone. La falta de prejuicio en torno al marxismo colabora 
a favor de una aceptación del pensamiento latinoamericano tantas veces inspirada por esta 
filosofía social. 


Queremos detenernos en el hecho de que el desarrollo de la filosofía de la liberación ar- 
gentina ha sido diverso, con lo cual habría que destacar que al interior de esta corriente 
se encuentran posiciones teóricas que pueden ser bastante divergentes entre unas y otras. 
Esto es tan así que en la actualidad resulta necesario que los autores implicados aclararan 
que puntos son los que comparten, es una cuestión problemática esto de la familiaridad 
entre los planteos de estos autores. Se sabe que tanto Roig como Cerutti, en ocasiones 
manifestaron la intención de separarse del grupo, sin embargo, esa distancia no siempre 
queda muy clara. 


También nos resulta importante, como hemos venido sosteniendo en distintos trabajos, 
reconocer que la filosofía de la liberación latinoamericana no se agota en el movimiento 
argentino ni es algo que pertenezca exclusivamente a los periodos de las dictaduras lati- 
noamericanas. Hemos rastreado filosofías liberacionistas previas al movimiento argentino 
como las postuladas por autores como Salazar Bondy en Perü y Juan Rivano en Chile, pero 
además hemos insinuado manifestaciones posteriores que también podrían ser consideradas 
como liberacionistas. Al interior de estas ültimas es que encuentran un lugar de pertenencia 
las aportaciones filosóficas del argentino Hugo Biagini que podemos estandarizar dentro 
de su defensa del pensamiento alternativo en oposición a las debilidades neoliberales de 
planteos posmodernos que aceptaron la máxima ideológica del "fin de la historia". 


La primacía de lo político en las filosofías liberacionistas 


La oportunidad que nos brinda la invitación a escribir nuevamente sobre la obra de Hugo 
Biagini por el trabajo político que hemos venido desarrollando en este último par de años. 
Tomando posición en aquello que señalamos es que queremos aprovechar la oportunidad 
para hacer una valoración ideológica de la obra de este homenajeado filósofo argentino. En 
notas anteriores hemos señalado que la rebeldía de Biagini es un aporte para las democracias 
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en nuestro continente. Valoramos en este texto la exposición ideológica que se hace en el 
discurso que encontramos en sus textos, dicha exposición ideológica no es comün entre 
los filósofos e intelectuales que haciendo gala de "objetivos" o “neutrales” se escudan en 
delimitaciones epistemológicas. Varios de los ültimos trabajos sobre el pensamiento latino- 
americano tienen esta pretensión de neutralidad ilusa. Desde nuestra perspectiva lo político 
es un aspecto ineludible no sólo para las filosofías liberacionistas sino que también para el 
pensamiento latinoamericano en su conjunto. Consideramos, entonces, que la exposición 
ideológica que hace Biagini en sus textos no es errada y exige lecturas de este tipo. 


Si vamos a los textos de largo aliento más recientes de Biagini es ineludible la referencia 
a La contracultura juvenil y Neuroliberalismo. En ambos textos se advierte una escritura 
sustentada en la militancia que abrigaba los gobiernos populares del llamado kichnerismo 
y cristinismo de la argentina de los ültimos 12 afios que hoy sufren un apresurado desman- 
telamiento impulsado por las políticas neoliberales defendidas por la derecha elegida por 
parte del pueblo argentino. Ante el avance de la ideología neoliberal las filosofias libera- 
cionistas no pueden mantenerse al margen de lo político. En otras palabras, las filosofías 
liberacionistas no son una mera cátedra académica sino que exigen una militancia política 
que se expresa en el análisis de denuncia de discursos ideológicos, pero también en prácticas 
de participación que van más allá de lo discursivo. 


La voz del filósofo comprometido no sólo con su interés personal de hacer una carrera 
académica sino que yendo más allá coloca atención a las demandas de un pueblo oprimido 
para impregnarse de los anhelos que aspiran a la consecución de la dignidad de los menos 
favorecidos, es el eje orientador de planteos liberacionistas auténticos que muchas veces 
son catalogados por visiones simplistas de populistas. Hace poco el intelectual boliviano 
García Linera iniciaba una conferencia enfrentando esta cuestión partiendo su discurso 
con la frase “yo que soy un populista”, es decir sin temer a esta clasificación estandarizada 
propia del status quo. Los planteos de los intelectuales que hacen frente a la hegemonía 
ideológica desde posiciones también ideológicas pero alternativas son las que queremos 
leer como liberacionistas. 


Los dos libros que hemos mencionado desde posiciones alternativas se hacen cargo de 
plantear puntos de vistas opuestos a los de la ideología neoliberal instalada y aceptada 
comünmente por intelectuales latinoamericanos que pretenden eludir lo ideológico. En La 
contracultura juvenil se rescata la importante tarea que hacen los jóvenes en sus prácticas de 
resistencia motivadas por la utopía impulsando de este modo las grandes transformaciones 
que requiere el devenir de la historia. Lo interesante de este planteamiento es que va en 
contra de la costumbre de infantilizar el pensamiento juvenil, cuestión propia de socieda- 
des conservadoras que se amparan en postulados políticos tan antiguos y exógenos como 
los aristotélicos en los cuales se recomienda que los jóvenes no participen en política. En 
Chile, por ejemplo se les dice a los estudiantes movilizados -en la defensa de terminar con 
el lucro en la educación- que vuelvan a las clases en vez de seguir en las protestas, que sus 


ISSN 0123-9333 - Año 9 + Nº. 16-17 (Enero-Diciemere), 2015, pp. 8-13. 


demandas por una mejor democracia no son legitimas dado que ellos, por su juventud, no 
tuvieron la experiencia de la dictadura de Pinochet y con esto se pretende casi que agra- 
dezcan la frágil y vigilada democracia que hoy tenemos; la Constitución aunque ilegitima 
pero vigente tampoco permite tener un presidente joven. Este libro de Biagini es un giro de 
tuerca para estas ideas que descalifican la participación política de los jóvenes y nos hace 
una invitación a valorar positivamente las manifestaciones expresivas de éstos. 


Esta estrategia renovadora de pensamiento que utiliza Biagini también la vemos en opera- 
ción en su libro escrito junto a Diego Fernández y con posfacio de Jorge Vergara titulado 
Neuroliberalismo: la ética del más fuerte aquí se intenta dejar a la vista el daño social que 
ha hecho el neoliberalismo con la instalación de un sujeto individualista que es feliz en el 
consumo sin sentido, esa víctima del sistema que también describía el sociólogo chileno 
Tomás Moulian en El consumo me consume. Estamos de acuerdo con este filósofo argentino 
en la urgencia de deconstruir este producto del neoliberalismo. Hay en América Latina, 
como hemos escrito en otros textos, una larga tradición de pensamiento crítico que se opo- 
ne con profundidad al neoliberalismo desde sus inicios. El desarrollo de un pensamiento 
identitario que desritualiza el paseo dominical en esos grandes edificios que son templos 
del consumo es urgente para una cultura popular que requiere ser reeducada en su proceso 
de liberación al que despierta. 


Sin duda estos textos de Biagini aportan en este proceso de militancia que se compromete 
con la liberación de la clase popular latinoamericana que sigue oprimida con aceptación 
dado el dominio publicitario de los medios al servicio de la hegemonía. 


La valoración de la historia en las filosofías de la liberación 


En academias como las nuestras, en las cuales en muchos casos persisten elementos tomistas 
instalados por los movimientos conservadores que apoyaron a los militares en las distintas 
dictaduras en nuestra América, encontramos concepciones filosóficas que consideran a la 
filosofía como un saber puro. Muchos colegas aceptan estas formulaciones sin acercarse a 
la ideología tomista con el fin de defender la autonomía del saber filosófico. Este temor que 
implica la defensa de la autonomía de la filosofia es propia de décadas pasadas, en Chile 
más bien propias de los años cincuenta del siglo pasado. Una década más tarde aquella 
defensa de una filosofía pura aparece como insensata, pero el temor de los filósofos por 
una no aceptación de la autonomía disciplinaria los ha llevado a caer en la defensa de una 
filosofía solemne con pretensión prepotente de ser la disciplina del saber que rige a las otras 
disciplinas del saber dada su superioridad que se pregona como imperativa por no decir 
dogmática. Esta falta de reflexión, por parte de los filósofos profesionales fundamentan 
concepciones erradas como aquellas del universalismo filosófico. Este tipo de errores, malas 
concepciones y prejuicios son los que estimulan a promover una "filosofía desfilosofada" 
como ha dicho el filósofo cubano Fornet-Betancourt. 
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En esta tarea de desfilosofar la filosofia es que la ponderación por el aporte historiográfico 
es irrefutable. En este sentido es justificada la utilización de la historia de las ideas. Un 
canon en construcción y en renovación como es el caso del de las ideas latinoamericanas no 
puede dejar de considerar la valoración por lo historiográfico. Esta apertura de la disciplina 
filosófica no esconde ninguna novedad, ya que el ejercicio filosófico en condiciones normales 
tiende a las ampliaciones metodológicas como lo ha dejado Arturo Roig. La ausencia de 
este conocimiento historiográfico que señalábamos en algunos filósofos de la liberación 
del movimiento argentino viene siendo sanada por el riguroso trabajo que ha hecho Hugo 
Biagini, es en esta línea de reflexión que se encuentran trabajos como Identidad Argentina 
y Compromiso Latinoamericano. El aporte de este filósofo argentino ha estado centrada en 
el rescate de autores latinoamericanos pertenecientes tanto al siglo XIX como al siglo XX. 


Este trabajo de historiar las ideas filosóficas latinoamericanas no sólo lo encontramos en 
los estudios eruditos sino que también en un permanente compromiso en encuentros de 
discusión que facilitan el tránsito de las ideas en espacios de intercambio. Biagini es uno de 
los principales intelectuales latinoamericanos que persisten en la realización de encuentros 
como los del Corredor de las Ideas que han permanecido por una década y media agru- 
pando a colegas y estudiantes latinoamericanos. Por otra parte, es importante la labor que 
ha hecho también al alero del CECIES con sede en la ciudad de Buenos Aires, desde ahí 
se ha propiciado mantener un espacio abierto para el debate de ideas acogiendo siempre 
a intelectuales en tránsito por aquella ciudad, pero también con la generosa disposición 
de material bibliográfico para investigaciones de jóvenes que requieren de textos para sus 
investigaciones. Es en estos lugares en los cuales este filósofo latinoamericano ha podido 
realizar un trabajo de acompañamiento y de producción intelectual invaluable que viene a 
fortalecer el crecimiento del pensamiento latinoamericano. De algún modo su vinculación 
con la Academia de Ciencias de Buenos Aires también complementan esta labor. 


Sefialado lo anterior es justo testimoniar en homenajes de reconocimiento que relevan la 
labor del maestro Hugo Biagini. La labor que persiste en la esperanza de los grandes for- 
madores de nuestraamérica es parte de la herencia que anima el quehacer intelectual de 
este historiador y filósofo latinoamericano. 


Su labor militante que no esconde sus consideraciones políticas no son negadoras de su 
rigurosidad académica. El fortalecimiento de los gobiernos de inspiración neoliberal en 
América Latina es un hecho que reclama con urgencia compromisos más decididos de sus 
intelectuales. El mundo académico no puede permanecer ajeno a este tipo de cuestiones tan 
propias de la cultura latinoamericana, en cuanto a que la labor de pensar no puede aislarse 
del espacio püblico ni de la construcción democrática de formas de vida que favorezcan la 
dignidad de aquellas personas con las que convivimos a diario en el habitar un territorio. 


Sin duda la labor actual de Biagini sigue actuando en estas líneas que hemos querido 
demarcar, una evidencia de dicho trabajo viene siendo las permanentes reediciones que 
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vienen sucediendo con el Diccionario de Pensamiento Alternativo. En este proyecto 
que iniciara junto a Arturo Roig se plantea un permanente trabajo de resignificación de 
categorías dinámicas en el quehacer intelectual que reconoce pertenencia geopolítica. 
El aporte a la historia no se hace lejos del acontecer histórico esa una de las cualidades 
más importante de una práctica académica que se compromete con la construcción de 
un mundo mejor, un mundo que no sólo favorece al individuo involucrado. La tarea 
intelectual que aquí se advierte es en primer lugar un testimonio de vida política que se 
hace presente en el espacio püblico. 
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El Juvenilismo como Utopia! 


Youth-ism as Utopia 
Shia tú jintúyulia kasa nnojolüintüin shimüin 


Hugo E. Biagini 


Academia de Ciencias, Buenos Aires, Argentina. 





Resumen 


En el artículo se interpreta la relación axial entre juvenilismo y utopía. Una conexión 
práctica entre el orden imaginario de las ideas subversivas y contestatarias y su in- 
temporalidad concreta. Siendo que el sentido utopista de los movimientos juveniles 
siempre se enmarcan en el proyecto de una esperanza que emergen del fondo de la 
actividad disidente directa para transformar las injusticias de la realidad. Es el tiempo 
de la juventud el que detona con más fuerza el pensamiento utopista como una forma 
de hacer uso de la libertad para liberar. 


Palabras clave: Utopía, juvenilismo, revolución, Historia. 
Abstract 


In this article, the axial relationship between youth-ism and utopia is interpreted. A 
practical connection between the imaginary order of subversive and rebellious ideas 
and concrete timelessness. Since the utopian sense of youth movements are always fra- 
med in the project of hope emerging from the bottom of the direct dissident activity to 
transform the injustices of reality. It is the time of youth which detonates more strongly 
the utopian thinking as a way of making use of the freedom to free. 


Keywords: Utopia, Youth-ism, Revolution, History. 











! Este texto halla su apoyatura discursiva en mi libro La contracultura juvenil: de la emancipación a los indignados, pu- 
blicado por Capital Intelectual en la ciudad de Buenos Aires en 2012. Ofrenda a Mnemozine. Evocaciones de ausencia, 
Buenos Aires, Parthenope (2005: 21). 
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Pütchi palitkua'ipalu 


Sünain tü ashaajüishikat shia e'injatüin jaya'in tü kasa entiraa sumaa. Akumajasü sumaa 
ponukasü a'in so'utpuna tü ka'ikat. Tü kasa jayakat sunain tü jintütkala talatuka amaa 
kama suno'uktawerüin watta ka'i wakua'ipa. Naa jintütkana katsüin nakua'ipa sumaa 
shimüin nerüin alaataka ma'upuna tü kasa nainjaka ma'u süpula sutta'injüitüin süpula 
shatünüinjatüin mapeena. 


Pütchiirua katsüinsükat: aküjaka nnojolüin shimüin, jintutkana, ano'uttirawaa, aküjalaa. 








Los graffitti [...] están escritos con la misma materia 
incombustible que se urden los mitos y los sueños 
Hugo E Bauzá 


uede entenderse por juvenilismo a una creencia o ideología segün la cual le corres- 

ponde a los jóvenes asumirse como avanzada histórica, como redentores sociales y 

portadores de utopía, al reunir en sí la mayor dosis de inconformismo, desinterés, 
creatividad y compromiso. Se asocia así dicha etapa de la existencia con un accionar renuente 
a la injusticia e inclinado hacia los desposeídos que impele a dirimir los conflictos sociales 
y ejercer un cambio de fondo tendiente al establecimiento de relaciones humanitarias. En 
definitiva, el discurso juvenilista viene a representar algo análogo a lo que ha sucedido con 
tantas otras exteriorizaciones de sectores y sujetos históricamente marginados que procuran 
hacer pie en su singularidad a través de distintas tendencias socio-políticas y expresiones 
vitales: obrerismo, feminismo, juvenilismo, indianismo, negritud, bohemia, conservacio- 
nismo, redes solidarias, etc. 


Ensayaré un recorrido sintético sobre las figuras y postulaciones vinculadas al conglomerado 
ideológico en cuestión durante las dos últimas centurias; figuras y postulaciones que no 
han sido ajenas a ese modus vivendi que Fernando Aínsa atinó en calificar como utopías 
realmente existentes. 


El despertar 


El moderno concepto de generación ha sido acuñado durante uno de los más gravitantes 
acontecimientos de todos los tiempos: la Revolución Francesa, en la cual los jacobinos visua- 
lizaron a la juventud como un sector fundamental para defender las libertades republicanas, 
mediante una formación sistemática donde se inculcaba el desprecio a los prejuicios y a la 
dictadura así como una actitud reverencial hacia el patriotismo y la fraternidad. Diversos 
testimonios rioplatenses reflejan un talante similar. Por ejemplo, en una nota dirigida por 
Bernardo Monteagudo a las americanas del sur, se postula la semblanza del “joven moral” 
como un sujeto "ilustrado, ütil por sus conocimientos, y sobre todo patriota, amante sincero 
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de la libertad, y enemigo irreconciliable de los tiranos” (Monteagudo, 1944: 13); mientras 
que en reiterados poemas temáticos de la época se vierten imágenes similares: 


Hijos felices de infelices padres 
igeneración presente! 
Generación de luz, a cuyo oriente 
se disipan las nieblas temerosas 
que el sol de libertad nos encubrían 
(Cruz Valera, 1960: 62). 


Entre los círculos posrevolucionarios más notorios se encuentra el emprendimiento de la 
Joven Generación Argentina que promueve Esteban Echeverría en el Río de la Plata con 
el frustrado objetivo de incentivar una segunda emancipación, la de carácter mental y 
cultural. Hacia 1837, en Juan Bautista Alberdi, uno de los principales exponentes de esa 
agrupación, también conocida como Asociación de Mayo, ya puede observarse un rasgo 
que suele atribuirsele a varias generaciones posteriores, es decir, la certeza sobre el papel 
salvífico de la juventud, cuya misión debe apuntar hacia "todas las grandezas humanas", 
entre ellas: “la emancipación de la plebe" y la "transmisión de la democracia al Viejo Mundo” 
(Alberdi, 1984: 148-149) ? 


Ulteriormente, dos grandes heterodoxos decimonónicos de Nuestramérica reforzarán el 
discurso en cuestión. El ecuatoriano Juan Montalvo, en sus filfpicas contra la dictadura de 
García Blanco, mientras aducía que la suerte de una sociedad está en manos de la juventud, 
sentenciaba: "iDesgraciado el pueblo donde los jóvenes son humildes con el tirano, donde 
los estudiantes no hacen temblar el mundo!" (Montalvo, 2008). Por su parte, el pensador 
limeño Manuel González Prada, en un discurso pronunciado hacia 1888 en el teatro Po- 
liteama, exhortando a la acción transformadora, proclamò una frase trascendental: “Los 
viejos a la tumba y los jóvenes a la obra" (González Prada, 2000). 


En Francia, el historiador Jules Michelet, que participó en las revoluciones de 1830 y 
1848, expresa el romanticismo social de su época y el credo de la pequeña burguesía li- 
beral: intransigente, anticlerical, anti-aristocrática y anti-monárquica. Bajo el título de "El 
estudiante" fueron editadas, en 1877, las lecciones que compusieron el curso de Michelet 
en el College de France. Leídas a la luz de los acontecimientos estudiantiles del siglo XX, 
estas lecciones resultan de sorprendente actualidad: aun cuando Michelet no desea una 
revolución social, sueña con una conversión del espíritu que rebase las aspiraciones del 
socialismo: la afirmación de la juventud como clase particular, la misión revolucionaria de 
las minorías, la confianza en el poder de la palabra, la necesidad de una contra educación, 
de una crítica de la cultura (Michelet, 2009). 


2 Otras referencias sobre antecedentes de la literatura juvenilista rioplatense en Roig (1998, 132-133; 157-158). 


ISSN 0123-9333 + Año 9 + Nº, 16-17 (Enero-DicieMBRE), 2015, pp. 14-26. 


Evoco otro significativo episodio parisino: la carta a la juventud, a los estudiantes del Barrio 
Latino, que Emilio Zola -ese “Bautista de las grandes redenciones” según Santos Chocano 
(1898: 136)- publica a fines de 1897 para repudiar el affaire Dreyfus, como poco después lo 
harían los intelectuales que atacan dicho episodio de flagrante persecución racial y firman 
un manifiesto que será la piedra fundamental de la intelligentzia combativa. A los jóvenes, 
Zola les recuerda su clásico amor por la libertad; su sublevación contra la fuerza bruta, los 
poderosos y la injusticia; su rebeldía a favor de los humildes, los abandonados y los pueblos 
oprimidos; su indiferencia hacia el acuerdo entre políticos anquilosados y hacia la opinión 
del periodismo venal. También los exhorta a ser los constructores de la ciudad perfecta, en 
la cual puedan hacerse reales todas las esperanzas: 


¡Oh juventud, juventud! Te suplico, sueña en la gran tarea que te espera. Tú eres el artesano 
futuro, tú vas a arrojar los cimientos de este siglo próximo, que según nuestra profunda fe, 
resolverá los problemas de la verdad y la equidad, planteadas por el siglo que termina. Noso- 
tros, los viejos, los mayores, te dejamos el formidable aporte de nuestra investigación, muchas 
contradicciones y oscuridades quizá, pero con seguridad el esfuerzo más apasionado que jamás 
siglo alguno haya hecho hacia la luz; los documentos más honestos y los más sólidos, los 
fundamentos mismos de ese vasto edificio de la ciencia que tü debes continuar (Zola, 1983). 


Paulatinamente, iba aumentando la creencia en el sentido afirmativo que, dentro de la 
transformación histórica, correspondía asignarle al accionar de distintos sectores tradicio- 
nalmente descalificados -los trabajadores, la mujer, el hombre de color-. Al mismo tiempo, 
surgía una confianza semejante en las aptitudes redentoras de la juventud. Un texto del 
intelectual anarquista Alberto Ghiraldo nos sirve para ilustrar dicha mentalidad, lindante 
con nuestro juvenilismo, el cual también acompaña a diversas innovaciones estéticas y a 
una actitud donde se rescata la bohemia y se impugna el prototipo burgués: 


(...) existe una clase de proletarios mucho más digna aün de llamar hacia ella la atención 
que la compuesta por los trabajadores manuales! [...] esa juventud de intelectualidad robusta 
y preparada cuyos servicios nadie requiere, aunque, a fin de cuentas, todos aprovechan de 
ellos; esa juventud llena de ideales que pocos comprenden, que muchos desprecian y a quien 
ningün poderoso, ningün gobierno tiende la mano amiga; esa juventud pensadora que a pesar 
de todo va dejando en el camino de los tiempos su reguero de luz y preparando en las edades 
las diversas jornadas de las civilizaciones (Ghiraldo, 1986: 23-124). 


El enfrentamiento del bohemio con el burgués debe sumarse y sopesarse junto con las crí- 
ticas al capitalismo que, por distintos motivos, venía sustentando tanto la izquierda como 
la derecha. Imágenes equivalentes harían asimilar la situación de esos sectores bohemios 
a los del proletariado. 


Del siglo XX a nuestros días. Arielismo y reformismo 


A] filo del Novecientos, el modernismo enaltece la imagen del joven, tesoro divino y hu- 
mano a la vez, en contraposición a la cultura prosaica del buen burgués. En el resonante 
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arielismo de Rodó, la juventud, objeto de auténtica devoción, irrumpe con un poder casi 
omnimodo: mediador entre la utopia y lo real, sujeto movilizador por antonomasia de las 
masas y responsable por el destino de la ciencia, de los mejores gobiernos y hasta de la 
unión continental; una mística juvenilista que penetra visceralmente en los movimientos 
estudiantiles de nuestra América y se extiende sensiblemente en el tiempo hasta llegar a 
nuestros propios dias (Biagini & Roig, 2008: 50-52; 313-316). 


En el primer Congreso de Estudiantes Americanos celebrado en Montevideo hacia 1908, 
además de proclamarse a la insubordinación como un elemento inherente a la misma na- 
turaleza de las cosas y la plena injerencia estudiantil en las casas de estudio, quedó bien 
perfilado ese credo juvenilista hasta por el propio Rector de la universidad local, Francisco 
Soca: “la juventud ha sido siempre el portaestandarte de todas las grandes reivindicaciones, 
la legión sagrada, la vanguardia de los batallones del pueblo, la primera en la audacia, la 
primera en la gloria, la primera en la muerte” (Soca, 1972: 344). 


Entre los tantos pronunciamientos lanzados en dicha reunión uruguaya, se llegó a caracte- 
rizar al estudiantado como una clase sociológica en sí; una conceptuación que, como la del 
liderazgo atribuido a ese conjunto juvenil ilustrado, tendría imprevistos alcances en el tiempo. 


En la ciudad argentina de Córdoba, donde surge hacia 1918 el innovador movimiento estu- 
diantil de la Reforma Universitaria, que se propagó por todo el continente y por la misma 
España, se acuñaron algunas proposiciones que harían época: "iFrailes, no!, dogmas, no!”, 
“Sobran idolos y faltan pedestales”, "Estamos viviendo una hora americana”, “No existe la 
dualidad del universitario y del ciudadano. El puro universitario es una monstruosidad”. 
Estamos acotando expresiones que trasuntaban precedentes anticlericales e iconoclastas 
que se amalgaman con la original plataforma reformista que trae consigo arquetípicas 
posturas propias de ese movimiento, como la concepción sobre la casa de estudios abierta 
a los problemas comunitarios y hemisféricos. 


Volviendo a Europa, un importante expositor del juvenilismo, Walter Benjamin, adhiriendo al 
ala radical del Movimiento de la Juventud, había defendido una cultura juvenil autónoma y 
el derecho a la palabra de los estudiantes en las universidades. Al estallar la Primera Guerra 
Mundial, Benjamín se define como pacifista y antinacionalista. Mientras tanto tendrá una 
activa participación en el debate universitario, llegando a presidir la Comunidad Estudiantil 
Berlinesa. El joven filósofo alemán pronuncia entonces una conferencia en la cual sostuvo 
que la característica fundamental del estudiante reside en “la voluntad contestataria”, en 
"someterse sólo a los principios" y en “autoconocerse sólo a través de las ideas" (Benjamín, 
1993: 118). 


El aludido arielismo juvenilista se vigoriza por otros influjos y predicamentos como los que 
ejercieron francamente Romain Rolland u Ortega y Gasset. El primero, con su promoción 
del diálogo intercultural y de la conflictividad intergeneracional, su adhesión a la Revolu- 
ción Rusa o su visión de la juventud como un revulsivo insurgente contra las injusticias y 
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el malestar social. Rolland va a representar un nexo fundamental en la configuración del 
pensamiento y la sensibilidad juvenilista, a ambos lados del Atlántico. Para él, al joven y al 
adolescente les compite una misión titánica: 


e Saltar por encima de la tapia, 

* hacer tabla rasa de lo consagrado, 

* negar y vomitarlo todo, 

e agruparse en ligas democráticas, 

e cerrarse a las modas y a la frivolidad, 

e armarse de una cultura sólida y armoniosa, 

e combatir la aplicación diabólica de la ciencia al exterminio de la civilización, 
e cuestionar los derechos sagrados de la propiedad, 

* poder privarse de todo salvo de amar, 

* ver al progreso como un adelanto problemático que sacrifica el bien ajeno, 
e reaccionar contra las injusticias mundanas y el malestar social. 


José Ortega y Gasset tuvo el mérito de haber incidido en esa nueva sensibilidad, con su tesis 
sobre el fuerte predominio juvenil que signaba todo y su concepto clave de "generación", 
cuyo tratamiento, más allá de dudosas paternidades, incidiría hasta en las mismas filas 
reformistas. Durante su fecundo pasaje por el Plata, adonde arriba tras la publicación de 
sus Meditaciones del Quijote por la Residencia de Estudiantes, Ortega alude a una nueva 
sensibilidad ideal que podía verificarse entre los jóvenes y en la “fuerza inextinguible de 
sus cualidades” para lanzar proclamas de cómo “Preferimos arder como las antorchas que 
gravitar como las piedras”, mientras exhorta a la juventud a desprenderse de la creencia 
sobre el carácter incierto del porvenir para reemplazarla por la convicción de que éste último 
debe ser forjado a través de la acción y las ideas’. 


En la Argentina no se dejaba tampoco de testimoniar su confianza en los merecimientos 
juveniles. Para el político Alfredo Palacios la juventud aparece como baluarte contra la 
injusticia y el despotismo: 


Creo en la juventud, porque la virtud cardinal de su espíritu es la pasión de la justicia, origen 
auténtico del socialismo que alumbra ya en las palabras de Jesús. El alma joven repudia la 
esclavitud, abomina el despojo y la injusticia; ama el esfuerzo y se juega íntegramente por sus 
ideales. El día en que nuestro país predomine el sentimiento juvenil la verdad se impondrá 
por el estudio, se explotarán las riquezas materiales en beneficio común y la democracia con 
un cimiento moral será el impulso dinamizante y dignificador que transforme y glorifique la 
existencia”. 


? Véase. p.ej., en Gonzalez, J. V (1931), las constantes alusiones a Ortega, como “el maestro español”, y sus tesis ad hoc. Sobre 
los viajes de Ortega a la Argentina y su visión de la juventud puede verse, i.a., Biagini, H. (1989, 179-187), y su trabajo en: 
AA.VV. Ortega y Gasset en la cátedra americana, Buenos Aires, Grupo Editor Latinoamericano (2004, 269-276). 

^ “El curso de Don José Ortega y Gasset”, en: Anales de la Institución Cultural Española, tomo 1 (1947, 192, 189), Buenos 
Aires. 

^ Véase, Anales de la Facultad de Ciencias Jurídicas y Sociales, 5, (1930, 656-657). 
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La revolución sesentista 


Hacia los años sesenta, en otra crisis aguda del capitalismo, vuelven a emerger las posturas 
y el activismo juvenilista para asistir a lo que se visualizó, desde diferentes espectros ideoló- 
gicos, como una Revolución Generacional que, por su alcance planetario, llegó a suponerse 
que respondía a una verdadera regla universal. Más allá del poder juvenil desplegado en 
tantas exteriorizaciones que dieron lugar a una avasallante cultura propia, ello se tradujo 
en una serie de relevantes manifestaciones. 


Y qué decir del mismo Che Guevara cuando abandona sus creencias reduccionistas sobre 
el ascendiente burgués de los universitarios y llega a asignarle a la juventud una fuerza 
supraclasista, como arcilla fundamental para pilotear la revolución y construir el hombre 
nuevo. Sus metáforas de la juventud como antorcha encendida que -guiada por el sentido 
del deber social, la repulsa a los atropellos y a las disputas fronterizas- construirá el hombre 
nuevo del siglo XXI. Más allá de consignas y paternalismos, la preceptiva revolucionaria exige 
del joven que, sin considerarse el ünico centro del universo socialista, sea responsablemente 
creador y lleve la delantera en todo; que sobrepase los eslóganes superficiales, la visión ca- 
pitalista del trabajo como una carga espantosa y hasta el mismo marxismo escolástico; que 
pueda cumplir con el trabajo voluntario que el mismo Che introdujo en Cuba y contribuir 
tanto a la alfabetización del pais como a cortar caña, recoger café o apilar ladrillos; que 
tenga la aptitud para identificarse en carne propia con los problemas de la humanidad, que 
sienta que cuando se veja a alguien se está afectando la dignidad de todos y que se emocione 
cuando en cualquier rincón del mundo se alce una nueva bandera de libertad; que sepa que 
los condicionamientos objetivos no subsumen enteramente a los valores morales ni al papel 
de la voluntad (Biagini, 2012: Cap.9). 


Sobresale en muchas empresas y testimonios de los años sesenta un cierto denominador 
básico comün: la condena a las modalidades represivas junto al imperativo de la resistencia 
civica y de una contestación juvenil que permitan engendrar el anhelado tipo humano, el 
hombre libre ideal y las relaciones societales genuinas. Durante ese interregno, de ebulli- 
ción utópica, florece la comunidad de los jóvenes junto a una plataforma filosófica para 
acompañar sus demandas como la que levantó Herbert Marcuse?, quien exaltará la figura 
del joven rebelde como un nuevo tipo adánico dispuesto a sacrificar visceralmente muchos 
intereses materiales en defensa de los pueblos avasallados. En Italia se anteponían sus citas 
a las publicaciones sobre movidas universitarias, mientras se voceaban consignas callejeras 
que consagraban a las tres M: “Marx es Dios, Marcuse su profeta y Mao su espada”. La idea 
marcusiana del socialismo como un estilo placentero de vida sustancialmente distinto se 
halla muy presente en el mayo francés y en la literatura prometeica pautada por los grafitti, 
donde se traduce una suerte de paralela fiebre existencial: “El derecho de vivir no se mendiga, 
se toma”, “Vivir contra sobrevivir”, “La cultura es la inversión de la vida”, “La muerte es 


€ Sobre Marcuse como teórico de la rebeldía juvenil, ver: Biagini, 2012: Op. cit., capítulo 10. 
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necesariamente una contrarrevolución", “El reflejo de la vida es sólo la transparencia de 
lo vivido”, “Gozad aqui y ahora”, “Amaos los unos sobre los otros”, “Creatividad. Esponta- 
neidad. Vida", “Desear la realidad está bien; realizar tus deseos está mejor”, “La felicidad 
es una idea nueva en ciencia política". Pese a la irrelevancia que entonces poseyeron las 
demandas feministas, subsumidas por el ardor revolucionario, no falta el alegato favorable 
de las mujeres: "Esta primavera del 68 [...] yo osé comenzar a vivir" (Ripa, 2008: 47). 
Le Goff ha querido ver en esas inflexiones vitalistas connotados rasgos provenientes del 
romanticismo pero sin la presencia de los elementos melancólicos ni depresivos que latian 
en dicho movimiento decimonónico (Le Goff, 1998: Cap. 2). 


Para otro ejemplo paradigmático, el sesentismo en nuestra América, Jorge Majfud también 
ha recuperado distintos indicadores de lo que conceptúa como “epicureísmo revolucionario”, 
en el cual se enaltece “la comunión del yo con el pueblo”. Entre los testimonios juveniles 
similares, vinculados con la noche de Tlatelolco, se encuentra la siguiente aseveración: 
"Nosotros no somos nada puritanos, nada mochos -nada de beatos de izquierda. Somos 
gente a quienes les encanta gozar de la vida. Lo que pasa es que arrastramos famitas de 
momias anteriores; momias del PC que nacieron envueltas en vendas, tutancamones solem- 
nes (Poniatowska, 1996: 38). En la Argentina, durante el Cordobazo en el barrio Clínicas 
se atrincheran los estudiantes y pintan sus paredes con inscripciones tales como "territorio 
libre de América" (Villar, 1971: 85), una consigna rupturista que también se enarbolaría a 
través de las numerosas ocupaciones y levantamientos efectuados durante el siglo XX por el 
estudiantado en sus demandas reivindicativas o en expresiones de otros sectores postergados. 


Más que a un desafío o a un huracán juvenil se creyó asistir a profundos levantamientos que, 
a diferencia de todos los otros grandes cambios precedentes, poseían dimensiones multina- 
cionales. En cuanto al significado puntual de los movimientos y las oleadas estudiantiles en 
el mundo, la cuestión alcanzó dimensiones ciclópeas, subrayándose la relevancia histórica del 
conflicto intergeneracional hasta elevárselo a una Ley Universal. Se abarcaba en esa portentosa 
generalización a universidades grandes y pequeñas, a activistas de diversas disciplinas, a países 
industrializados, tradicionales y en vías de desarrollo, a regímenes capitalistas, comunistas 
y tercermundistas. De Dakar a México y Argentina, de París a Berkeley, de Praga a Pekín, el 
estudiantado lo invade todo y predica el advenimiento de un mundo mejor. 


El propio Mayo francés cabe ser rescatado por su capacidad para potenciar el derecho a 
la utopía y al pensamiento alternativo. Las paredes exudaban revolución por los cuatro 
costados y desde los más variados ángulos interpretativos: “La Revolución debe hacerse 
en los hombres antes de realizarse en las cosas”, “El discurso es contrarrevolucionario”, 
“Las armas de la crítica pasan por la crítica de las armas”, “La imaginación toma el poder”, 
“Mientras más hago la revolución más ganas tengo de hacer el amor y mientras más hago 
el amor más ganas tengo de hacer la revolución”; “Un solo week end sin revolución es más 


7 “La rebelión de la alegria”, en: Portal sobre Pensamiento Latinoamericano, http: //www.cecies.org/articulo.asp?id=95 
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sangriento que un mes de revolución permanente”, “La emancipación del hombre será total 
o no será”, “La novedad es revolucionaria, la verdad también”, “Abraza a tu amor sin dejar 
tu fusil”, “La revuelta y solamente la revuelta es creadora de la luz”, “No hay pensamiento 
revolucionario. Hay actos revolucionarios”, “Digo no a la revolución con corbata”, “No se 
encarnicen tanto con los edificios, nuestro objetivo son las instituciones”, “La barricada 
cierra la calle pero abre el camino”, “En adelante sólo habrá dos categorías de hombres: los 
borregos y los revolucionarios. En caso de boda, nacerán revolucionarios”, “La revolución es 
increíble porque es cierta”, “La humanidad sólo será feliz cuando el último de los capitalistas 
sea ahorcado con las tripas del último izquierdista”. 


Posmodernidad y alterglobalización 


El avance de la posmodernidad, que coincide temporalmente con el auge neoliberal y 
el tardo-capitalismo desde finales de los setenta, no ofrece demasiadas similitudes con 
la precedente tradición liberadora, de ascenso popular y movilización estudiantil, que 
en líneas generales ha irrumpido precisamente con mayor energía durante las grandes 
crisis del sistema en juego -como en las primeras décadas del siglo XX con la debacle del 
laissez-faire y el conservadurismo o después de la segunda contienda mundial, mediante 
los procesos de descolonización y la Guerra Fría. La cultura posmo, en su cara frívola, 
puede asociársela con el culto narcisista que se proyecta desde el Primer Mundo; estaria- 
mos así frente a un nuevo hedonismo representado por el hombre light y a un relativismo 
escéptico que deja al sistema dominante a salvo de cualquier objeción profunda. Con- 
comitantemente se ha hablado de una juventud desmovilizada, indiferente a los signos 
políticos y carentes de liderazgos, modelos alternativos u organizaciones contenedoras; 
una juventud mucho más pasiva que rebelde, incapaz de evitar la fragmentación social y 
la desidia generalizada. No obstante, para nuestro tópico principal, el del protagonismo 
juvenil, conviene destacar la presencia de una línea posmoderna afirmativa que ha contri- 
buido a reinstalar las cuestiones etarias junto a las del género, lo étnico o la preservación 
de la naturaleza, a formas inusuales de hacer política y alentar la resistencia a través de 
diversas agrupaciones civiles emergentes. 


Como a Violeta Parra, pueden seguir gustando todavía aquellos estudiantes que marchaban 
sobre las ruinas con las banderas en alto. Y también los estudiantes que, aún durante los 
años '90 y bajo el predominio neoliberal, como poetas del aerosol, han dejado sus huellas 
sarcásticas en los periódicos murales, mediante un lenguaje menos sacrificial que contempla 


5 Citados, inter alia, en: La imaginación al poder (Barcelona, Argonauta, 1982, 77-91), en: Los grafitti del '68 (Buenos 
Aires, Perfil, 1997) y en Sed realistas, pedid lo imposible, (Barcelona, Edhasa, 2008). Mucho antes de ese fervor 
revolucionario, hacia 1925, en una carta dirigida por la federación estudiantil paraguaya a sus compañeros de Bolivia, 
durante el centenario de la independencia de esta última nación, se efectuó una de las mayores idealizaciones de 
la vía revolucionaria: “es preferible un siglo de revolución a cuatro días de tiranía. Con las revoluciones se pierde, 
es cierto, los bienes tangibles, pero el patrimonio moral queda intacto, cuando no aumenta”. El texto completo en: 
G. del Mazo, La Reforma Universitaria, tomo II, Lima, Universidad Nacional Mayor de San Marcos, p. 145. 
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distintos aspectos de la realidad, desde el terreno económico”, al juridico!°, político, 
educativo" y religioso. Muchos son los jóvenes que han seguido encolumnandose para 
deshacer entuertos y cumplir funciones vanguardistas -incluso durante el repliegue de los 
años ochenta y la llamada Revolución Conservadora- hasta llegar a nuestros días, con su 
decisiva participación en las luchas contra el neoliberalismo y la globalización financiera, 
desafiando a los más poderosos centros crediticios, con su resistencia frente a la expansión 
capitalista y a la cultura del shopping y lo efimero, mientras apelan a supuestos tales como 
globalizar la justicia y las ganancias. 


Con el nuevo milenio y desde el Foro Social Mundial -que concitó una amplia participación 
juvenil- se han opuesto a la ideología de la globalización, el sueño americano y la tercera vía 
con lemas de este tenor: “El mundo no está en venta, no es una mercancía", “Otro mundo 
es posible, vamos a construirlo juntos". Mientras en el primer Foro Social se levantaron 
consignas como “la fuerza de estar juntos” y “la tierra no es una mercancía”, durante el 
evento siguiente la simbología giró en torno a la paz y a la idea transformadora de que 
"somos lo que osamos ser". 


Entre las demandas de esos nuevos sujetos históricos, no ajenos al espíritu libertario de los 
sesenta en pleno corazón de Occidente, se encuentran los Derechos Humanos, la Justicia 
Global, el reintegro de las conquistas sociales, la destrucción de los centros imperialistas, 
junto a un sinnümero de consignas y cartelones: "Recuperar las calles", “La privatización 
mata”, “FMI=Fracaso Monetario Internacional", “La gente y no el lucro”, “Acabar con la 
obscena deuda", “La Tierra primero", "Propiedad privada igual hurto”, “Una solución, re- 
volución", "El Fondo Monetario y el Banco Mundial generan la pobreza", "No veas Televisa 
porque te idiotiza. No veas TV Azteca porque te apendeja". 


En Espafia hubo distintos pronunciamientos: en Barcelona "Contra la Europa del capital 
y la guerra", con manifestantes esposados a los arcos de fütbol; en el mismo centro de 


? La explotación es la base de la fortuna; Me las pagarán (FMI); El aumento de la nafta no nos molesta (Los Picapiedras); 
No se puede amasar una fortuna sin hacer harina a los demás; El dinero no hace la felicidad.... la compra hecha; La plata 
no es todo. También están los cheques; Soy un desocupado con varios años de experiencia; En Argentina, 5 de cada 6 
personas pasan hambre: yo, tú, él, nosotros, vosotros. Sólo “ellos” se salvan; Soy rico, no pagó impuestos; El sueldo es 
como la menstruación: llega una vez por mes y dura 5 días; LSD apoya a su empresa de viajes. 

10 La justicia ya falló; Sonríe, la justicia es ciega. 

1 Colabore con los políticos, defráudese usted mismo; Todos prometen y Nadie cumple. Vote a Nadie (Nadie); El poder 
no se toma, se escupe; El gobierno ama a los pobres...hay amores que matan; Jesús es el camino, Marx es el atajo; 
Política: arte de impedir que la gente se meta en lo que sí le importa; Mi slogan es: acabaremos con el hambre y la 
pobreza: a partir de mañana; comeremos pobres; Prefiero el gato al perro porque no hay gatos policías; Haga trabajar a 
sus diputados...iNo los vote!; Si la revolución es el orgasmo de los pueblos, entonces somos el pueblo de nunca acabar. 

12 Seré lo que deba ser y si no seré taxista; Por una sociedad sin clases, sí a los paros docentes; La escuela prepara a los 
niños para el futuro, ¿pero quién los prepara para el presente?; El mundo se está quedando sin genios: Einstein se murió, 
Beethoven se quedó sordo y a mí me duele la cabeza; Interrumpí mi educación a los 6 años para ir a la escuela; Si tenés 
ganas de estudiar, siéntate y espera que se te pase; Los locos y los chicos dicen la verdad. A los locos los encierran y a 
los chicos los educan; Saquen una hoja (Adán); ¡Mamá, lo sé todo! (El pequeño Larousse ilustrado). 

8 Dios nunca hizo el amor; Los curas se dan con ácido litúrgico; Dios nos quiere a todos pero ayuda a los ricos; Bienaven- 
turados los pobres, porque ellos son una fuente de riqueza para el Vaticano. 
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Madrid, se llevó a cabo la contra cumbre de los pueblos o Foro Social Trasatlántico con 
expresiones como “Reclama las calles”, “Reinventa tu ciudad”, “Dios es neoliberal”; en 
Sevilla, los jóvenes activistas han protestado desnudos contra los paraísos fiscales para 
mostrar la transparencia del ciudadano común frente a la opacidad de las especulaciones 
financieras o se han caracterizado como indígenas para exigir la abolición de la deuda 
externa, con pancartas antirracistas contra las barreras migratorias —"En el sur explotados, 
en el norte expulsados”. 


Las mayores demostraciones para oponerse a la invasión norteamericana en Irak fueron 
encabezadas por miles y miles de estudiantes dentro y fuera de Estados Unidos, con varia- 
dos pronunciamientos antibélicos. Por una parte, medidas y acciones concretas: bloqueos 
callejeros, redes de activistas cibernautas, sábanas blancas en los balcones, huelgas y firmas 
condenatorias, brigadas internacionales al lugar del conflicto, etcétera. Por otra parte, 
toneladas de pancartas artesanales con rotundas leyendas de ocasión: “Libros no bombas 
— Fortalecer la paz”, “Es el Oriente Medio, no el Salvaje Oeste”, “Nazis, yanquis o judíos no 
más pueblos elegidos”, “Dinero para las escuelas no para una guerra de crudo”, “No más 
sangre por petróleo”, “Estamos hasta el culo de tanto yanqui chulo”, “Nuestra generación 
no tiene fronteras”, “No en nuestro nombre”. 


Durante los últimos años, con la que fue tildada de generación perdida, se ha cuestionado 
vivamente en Europa el disfuncionamiento de una democracia amañada a las grandes 
empresas y sus nocivas consecuencias. El /eit motiv de las demandas cuestiona la corrup- 
ción imperante y la orfandad política, apelándose a lemas como los siguientes: “Lo llaman 
democracia y no lo es”, “No nos representan”, “Cada cuatro años elegimos a quien financiar, 
no les votes”, “Nuestros sueños no caben en vuestras urnas”, “Consumo, luego existo”, 
“Nada tienes, nada vales”, “Pienso, luego estorbo”, “Queremos la dictadura del amor, no 
del dinero”. “Familias desahuciadas, casa ocupada”. Frente a las autoridades que arguyen 
que “200 personas no pueden poner patas arriba una ciudad”, replican: “350 diputados y 


unos cuantos banqueros no pueden poner patas arriba un país entero”. 


Se pretende también globalizar la protesta: ocupar para el cambio -como reza el estribillo 
de un cántico alusivo-, bloquear puentes, tomar o rodear no sólo Wall Street sino allí don- 
de se hallen los reductos de la avaricia y la hiper-riqueza en muy pocas manos”, instalar 
campamentos y asentamientos como en Washington frente a la Casa Blanca, el Fondo Mo- 
netario y otras entidades decisorias. En esa brega, en la cual se destaca la horizontalidad del 
liderazgo, se hallan en juego asuntos tan elementales como el derecho a la supervivencia, 
al trabajo y a la preservación del medio ambiente. A enunciados chispeantes y novedosos 
-como “Tengo un máster en desocupación” o “Supercalificados y superdesocupados”-, se 


^ Por ejemplo, mientras se plantan frente a Wells Fargo, una de las compañías financieras más grandes de Estados Unidos, 
despliegan carteles como “Hagamos que los bancos paguen”o “Disculpen por el inconveniente, estamos tratando de 
cambiar al mundo”, Revolución, 250, 13'11'2011: 12. 
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les añade una crónica denuncia: “Cuando los ricos roban a los pobres, se trata de negocios; 
cuando los pobres se defienden se habla de iviolencia!"P. 


De todas maneras, el reflorecimiento de los movimientos juveniles contestatarios puede 
simplificarse si hablamos de una suerte de neojuvenilismo fáctico y en ocasiones teórico, 
sea porque se perfila un protagonismo central por parte de las nuevas generaciones sea 
porque se considere a las mismas como variables intrínsecas del cambio social sustantivo 
y de un nuevo hombre. 


Más allá de que esas manifestaciones trasunten posicionamientos antisistémicos o no, se 
asiste con el movimiento de los indignados a un rechazo visceral hacia la clase dirigente y 
politica, lo cual es ilustrado a través de aseveraciones terminantes como la de que “si los 
jóvenes no toman el poder carecen de vida futura". Estaríamos así en presencia de un típico 
fenómeno asociable con aquello que nos hemos adelantado en caracterizar como pensa- 
miento alternativo, en su doble dimensión teórico-práctica y en sus diversas gradaciones 
o estadios procesistas: descontento, reformismo, mutaciones profundas, aunque por el 
momento pese más en el llamado mundo occidental la primera de estas dimensiones sobre 
las instancias restantes, mientras que en Nuestraamérica se está atravesando por una etapa 
de cambios que pueden llegar a alcanzar el rango de estructurales. 
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Emancipación. La vida no examinada no tiene valor 


Emancipation. The Unexamined Life Is Worthless 


Jutasu suchiki kasa. Nnojoluin kachiküin waya nnojoishin kojutüin 


Maurizio Ferraris 
Universidad de Turín, Italia 


TA 
Resumen 


Se crítica en este artículo las posturas posmodernas que niegan la realidad de hecho y 
le confieren sólo una perspectiva interpretativa. La relación entre verdad saber-poder 
que se sostienen en la Modernidad y la Ilustración sirven de funtores para relativizar y 
anular la condición de certeza de la realidad empírica, que también responde a circuns- 
tancias de hecho y de relación verdadera con otros hechos. Se despejan las aporías de 
las tesis posmodernas ante el análisis de sus principales representantes Lyotard, Derrida 
y Foucault, que sin proclamarse fundadores de la posmodernidad se preguntan por el 
sentido relativo de la verdad como saber y poder. 


Palabras clave: Verdad, saber, poder, posmodernidad. 
Abstract 


In this article, postmodern positions that deny the reality of fact and give it only an 
interpretative perspective are criticized. The true relationship between knowledge and 
power that are held in Modernity and Enlightenment serve as guidelines in order to 
relativize and void the condition of certainty of empirical reality, which also responds to 
factual circumstances and real relationship with other facts. The aporias of postmodern 
theory are cleared before the analysis of its main representatives, Lyotard, Derrida and 
Foucault, who, without proclaiming themselves founders of postmodernism, ask about 
the relative sense of truth as knowledge and power. 


Keywords: Truth, Knowledge, Power, Postmodernity. 
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E CPE ES A EEE 
Pütchi palitkua'ipalu 


Aüshaajanüsü tü nüshajaka tü nnojotka etünüin ma'upuna tia amuliajüinjatkat nia nujui- 
tirüinjatü sakaaje. Tü aapajirawaaka tü shimüinkat sütujanuin a'u sa'injunüin ma'upuna 
naa anakaa mai sulu tü ekirajüleka o'ulainjatü tü a'injinapukat, tü shimüinka sumüin 
kasa. Suchiküje atújain sa'u tú naniki tú nüküjaka achiki Lyotard, Derrida y Foucault, 
nnojoinshin shia sülaülain tü ashajünakat achajashii tü shimüinkat e'in natüjain sa'u 
süpü na'injüitüin. 


Putchii e'itaka waimatua: shimüin, atüjawaa sa'o, nütaja apüle, süchikejee ma'upunaa. 











La falacia del saber-poder 


a tercera falacia, la del saber-poder fue el argumento principal con el cual el posmoder- 

no se empefió en poner fuera del juego a la Ilustración. Si la Ilustración vinculaba el 

saber a la emancipación, en el posmoderno prevaleció la visión nietzscheana, segün la 
cual el saber es un instrumento de dominio y una manifestación de la voluntad de potencia. 
A este punto, el solo el saber crítico es una forma de contrapoder, que se empeña sistemáti- 
camente en dudar del saber, ejerciendo justamente una deconstrucción sin reconstrucción, 
coherente por otra parte, con el asunto de la perdida de todo valor cognoscitivo autónomo 
de la filosofía. Esta falacia se origina dentro de una crítica filosófica de la ciencia que nace 
paradojalmente de una sobre-evaluación casi supersticiosa por parte de sus críticos. Digo 
"críticos" y no "autores" porque es sobre todo en los primeros que se desarrolla la idea según 
la cual existiría una ciencia para todo, y que la ciencia saca a la filosofía de todos lados, que 
pierde así todo valor cognoscitivo y se retira en el reducto de la crítica. 


Donde, en un llamado de responsabilidad, la insistencia sobre la idea por la cual, como las 
bellas letras, también la ciencia utiliza palabras, palabras, palabras, y nunca tiene un con- 
tacto directo con el mundo "ahí afuera". Fl tratamiento reservado a la ciencia valía también 
para la metafisica, sospechada de convivencia con la ciencia en el plan de la verdad y de la 
realidad, al punto de que la superación de la metafisica devino la lucha partisana de quien 
había amnistiado el nazismo de Heidegger. 


Una primera versión del saber-poder es aquella que, radicalizando la conexión entre cono- 
cimiento e interés, tiende simplemente a revocar, por las dudas, la idea de que en la base 
del saber, haya motivaciones desinteresadas. Esta forma blanda no puede ser propiamente 
definida una falacia, porque reconoce algo verdadero. Sin duda el saber puede ser animado 
por voluntad de potencia, o banalmente por intereses de carrera. Sin embargo, esto no 
significa que se deba dudar de los resultados del saber, porque, aunque fuera cierto, (como 
sugería Rousseau (1959-1995: vol. III, 19), que la astronomía nace de la superstición, la 
elocuencia de la ambición, del odio o de la adulación, la geometría de la avaricia, la física 
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de una vana curiosidad, y la misma moral del orgullo, no tendríamos todavía razón de dudar 
del hecho de que la tierra gira alrededor del sol, o que la suma de los ángulos internos de 
un triángulo es de 180 grados. No se trata entonces de una falacia, sino simplemente de 
una norma de prudencia, que no excluye la adhesión a la idea iluminista del saber cómo 
emancipación (Habermas, 1970a). 


Una segunda versión de la falacia, más clásica, deriva de los análisis de Foucault, y es con- 
sustancial con la génesis de la primera parte de su pensamiento". La idea de fondo es que 
la organización del saber está estrictamente determinada por motivaciones de poder: no es 
una mera constatación aquella que determina que la locura cesa de tener una relación con 
la inspiración divina y pertenezca más bien a la esfera de la patología (Foucault, 1963); 
las fracturas que determinan las transformaciones del saber sobre el hombre en los tiempos 
modernos responden a exigencias de poder (Ibidem; Foucault, 1967); por el contrario, 
las organizaciones del poder están siempre en condiciones de elaborar un saber, la misma 
estructura carcelaria, a título de ejemplo, que debería ser la menos interesada en el saber, 
puede manifestar un ideal de control, que es representado en forma emblemática, por el 
Panópticon proyectado por Bentham, o sea, por un aparado que permite un control total de 
los prisioneros (Foucault, 1976). También en este caso, la teoría tenía una razón de ser, y 
sin embargo llegaba a resultados improbables. Seguramente la locura fue segregada; pero, 
¿el movimiento anti-psiquiátrico debe ser concebido, a su vez, como una manifestación de 
voluntad de potencia? ¿Y qué decir de las luchas que el mismo Foucault había combatido a 
favor de los prisioneros? ¿Voluntad de potencia también en este caso? ¿Y cuando la Iglesia 
reconoció que Galileo tenía razón, fue una manifestación de potencia o de verdad? Pero, 
aun prescindiendo de estas aporías, la máxima debilidad de esta tesis se manifestó en las 
aplicaciones mecánicas y monótonas de una equivalencia entre saber y poder, transformada 
en dogma anti-científico y supersticioso (Rossi, 1989). 


De la falacia saber-poder tenemos además una tercera versión, amplificada, que está en la 
base del ideal de un "pensamiento débil". Aquí el argumento del saber-poder suena como: 
quien considera que dispone de la verdad, tiende a ser dogmático o hasta violento. Se trata 
de una tesis problemática, porque no tiene en cuenta al menos tres circunstancias: primero, 
que se trata de entender qué se entiende por verdad, si aquella del místico infundido o 
aquella del docto razonable, (y por eso, difícilmente violento, en virtud de su doctrina y de 
su razonabilidad); segundo, que se puede tener verdad sin violencia y violencia sin verdad y 
que, por consecuencia, del abandono de la verdad, no consigue el abandono de la violencia 
y la paz universal, sino sólo la superstición; tercero, que, exactamente como en "no hay 
hechos, sólo interpretaciones", se puede siempre rechazar contra el pensamiento débil, el 
argumento por el cual, si la explicitación del nexo entre violencia y verdad es una verdad, 
entonces el pensamiento débil es responsable de aquella misma violencia que condena. 


* — Enrelacióna este aspecto, reenvío al análisis propuesto en: Storia dell'ermeneutica (2008), Milano: Bompiani, pp. 185-203. 
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Dejando de lado las distorsiones, quedan algunas consideraciones de sentido comun. La justa 
respuesta a quien manifestara el deseo de cumplir una matanza en nombre de la verdad, 
no seria atacar la verdad exteriorizando los peligros sociales, sino, más bien, observar qué 
certezas no sufragadas por hechos, pueden producir efectos desastrosos, lo que no es para 
nada un argumento contra la verdad, sino, por el contrario, el argumento más fuerte a favor 
de la verdad y de la realidad. Si alguien lucha contra los molinos de viento, la cosa mejor 
es mostrarle la verdad, o sea que se trata de molinos de viento y no de gigantes que rotan 
sus brazos. Finalmente, se da todos los días el caso de alguien (por ejemplo, un magistrado 
antimafia) que lucha por la verdad, y que aquella verdad es objetivamente verdadera. Las 
objeciones de que el pensamiento débil mueve a la verdad como violencia son, también en 
un examen superficial, objeciones a la violencia, no a la verdad, y entonces se fundan sobre 
una equivocación. Omitir estas circunstancias nos lleva a situaciones sin salida: el poder 
siempre tiene razón; o, inversamente, el contrapoder nunca tiene razón; hasta afirmar, en 
forma más bien perversa, que el contra-poder y el contra-saber- fuera aquel de un mafioso 
o de una bruja - siempre tiene razón. 


Experimento del adiós a la verdad 


Hay finalmente una consecuencia extrema, que consiste en considerar negativa la verdad 
como tal y en invitar a decir adiós a la verdad (Vattimo, 2009). Esta consecuencia es tan 
paradojal que se presta a un experimento mental contra la falacia del saber-poder, o sea 
el intento de poner en la práctica el adiós a la verdad. He aquí algunas proposiciones que 
devendrían posibles después de este adiós: "El sol gira alrededor de la tierra"; "2+2=5"; 
"Foucault es el autor de los Promessi Sposi"; "El papá de Noemí es el autista de Craxi". Y, 
pasando de la farsa a la tragedia: "La Shoah es una invención de los judíos". Ya que estas 
frases proceden del todo naturalmente de la aceptación de la tesis segün la cual no hay 
hechos, sólo interpretaciones -de la cual el adiós a la verdad es la extrema consecuencia 
nihilista- nos preguntamos cómo es posible que alguien afirme tranquilamente que la rei- 
vindicación de que la nieve es blanca si y sólo si la nieve es blanca, es una banalidad que 
no merece ser discutida. Una banalidad que al mismo tiempo, no comportaría ninguna 
consecuencia desde el punto de vista ético, político y de la solidaridad humana, o sea, desde 
el punto de vista querido por los amigos de la interpretación. No, las consecuencias existen 
y cómo. No sólo hay un sendero ininterrumpido que de la percepción conduce a la moral, 
pero este sendero puede ser recorrido también en sentido inverso, un poco como sucede a 
Bouvard et Pécuchet, los cuales, después de haber relevado discordancias en las fechas de 
las Olimpiadas y del nacimiento de Cristo, pasan a desdeñar los hechos, concluyendo que 
la sola cosa importante es la filosofía de la historia. Lo que en ellos es farsa, puede siempre 
traducirse en tragedia, siguiendo la cuesta resbalosa que desde la crítica del saber conduce 
al escepticismo y de allí a la negación. 


Hay todavía otro punto que tenemos que considerar, pasando del extremismo del adiós a 
la verdad, a versiones más temperadas y menos nihilistas. La idea de Rorty segün la cual 
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la verdad no sirve para nada, que es quizas una cosa bella, pero inutil, una especie de 
felicitación o de golpecito en las espaldas (Engel y Rorty, 2007), consistía en dar vuelta a 
una idea no menos discutible, la de William James, segün la cual las verdaderas proposi- 
ciones son aquellas que acrecientan la vida. En ambos casos las tesis estaban anunciadas 
con las mejores intenciones, pero, si la de James podía resultar seductora aunque falsa, la 
de Rorty aparecía problemática también a un examen superficial, ya que no consideraba 
cuán importante sea la verdad en nuestras prácticas cotidianas y cuanto la verdad esté 
intimamente conectada con la realidad. Después de todo, no es inütil saber si el hongo que 
nos preparamos a comer sea venenoso, y esto no depende de nuestras prácticas discursivas 
o de nuestras teorías sobre los hongos, sino del hongo. Ahora, supongamos que, aplicando 
la teoría de la irrelevancia de la verdad, yo coma un hongo venenoso. La primera cosa de 
la cual sentiría la necesidad sería de un médico, pero no de un médico solidario, sino de 
un médico objetivo, capaz, si es posible, de curarme. Pero si el envenenamiento fuera sin 
remedio (con los hongos, es desagradable, pero cierto, puede pasar), entonces, estaría muy 
feliz de tener un médico solidario, pero no parece el caso de poner como ideal lo que se 
revela como un repliegue. 


En suma, el adiós a la realidad y a la verdad no es un evento indoloro. Si la tesis de la 
verdad como "efecto de poder" no parece tener en cuenta el hecho de que ya había sido 
representada en el sentido comün, milenios antes del posmoderno, por la fábula del lobo y 
del cordero, la tesis del primado de la solidaridad sobre la objetividad, parece no considerar 
que la solidaridad puede ser lo que une a una asociación mafiosa, o peor. De hecho, no se 
puede cancelar la pesada evidencia por la cual, por ejemplo, el primado de la solidaridad 
del pueblo contra la objetividad de los hechos, había sido el principio que había guiado 
los tribunales nazis después del atentado a Hitler el 20 de julio de 1944 - en general, el 
régimen nazi es el ejemplo macroscópico de una sociedad fuertemente solidaria en su 
interior, que remitía la gestión de la verdad al cuidado del Dr. Goebbels. En suma, quien 
enuncia la tesis de la superioridad de la solidaridad sobre la objetividad, que se reasume 
en un paradojal "Amica veritas, magis amicus Plato", o sea, en un principio de autoridad, 
descuida la circunstancia de que esta superioridad puede ser utilizada (como efectivamente 
pasó) para las peores prepotencias y falsificaciones. La así-llamada "fabrica del consenso", 
por ejemplo, éno es quizás una fábrica de solidaridad? 


Se podría concluir observando que no hay voluntad de potencia más violenta de aquella 
que deriva de la aceptación de la falacia del saber-poder. De hecho?, si se consideran las 
dos ecuaciones fundamentales del posmodernismo: 1) ser=saber y 2) saber- poder. Por 
la propiedad transitiva, tenemos: ser-saber- poder; y entonces: ser- poder. En efecto, 
en el posmodernismo más extremo se realiza justamente el pasaje lógico, por el cual la 
combinación de construccionismo (la realidad está construida por el saber) y nihilismo (la 
realidad está construida por el poder) hace que la realidad resulte una construcción del 


> — Debo esta observación al amigo Enrico Terrone. 
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poder, lo que la hace al mismo tiempo detestable (si por "poder" se entiende el Moloch 
que nos domina) y maleable (si por "poder' se entiende "en nuestro poder"). Este ültimo 
resultado del posmodernismo, que reduce el ser al poder, recuerda aquella destrucción de 
la razón, o sea aquella des-legitimación del Iluminismo, que Lukács (1959) reconocía cómo 
la esencia del arco que va desde el romanticismo y del Schelling tardío, teórico del ser como 
potencia, se cumple desde la perspectiva de Nietzsche (Ferraris, 2004), de acuerdo con el 
pseudo-aforisma conclusivo de la Voluntad de potencia: 


Y saben Ustedes qué es para mí "el mundo"? ¿Tengo que mostrarselo en mi espejo? Este mundo 
es un monstruo de fuerza, sin principio, sin fin, una cantidad de energía fija y broncea, que no 
se pone ni más grande ni más pequefia, que no se consume, sino sólo se transforma (...) Este 
mi mundo dionisiaco que se crea eternamente, que destruye a sí mismo eternamente, este 
mundo misterioso de voluptas, anticipa este mio "mas allá del bien y del mal"(...) épara este 
mundo quieren un nombre? éUna solución para todos sus enigmas? éEs una luz también para 
Ustedes, los más escondidos, los más fuertes, los más impávidos, o hombres de la medianoche? 
!'Este mundo es la voluntad de potencia - y nada más! (Nietzsche, 1992: 561-562). 


Si entonces -con un posmodernismo radical- decimos que la asi llamada verdad es cuestión 
de poder, debemos también añadir que la verdad verdadera, la sin comillas, no es cuestión 
de poder. De lo contrario, entramos en un círculo vicioso, de donde no es posible salir. En su 
manifestarse prima facie, la de la verdad como puro poder es una afirmación muy resigna- 
da, casi desesperada: "la razón del más fuerte, es siempre la mejor". Pero, justamente, hay 
que ser más esperanzados: justamente la realidad, por ejemplo, el hecho de que es cierto 
que el lobo está arriba y el cordero está abajo, por lo tanto, no puede enturbiar su agua, 
es la base para restablecer la justicia. Por eso, diversamente de lo que mantienen muchos 
posmodernos, hay fundados motivos para creer, antes de todo en base de las enseñanzas de 
la historia, que realidad y verdad hayan sido siempre la defensa de los débiles, contra las 
prepotencias de los fuertes. Si por el contrario, un filósofo dice que "la así-llamada 'verdad' 
es una cuestión de poder", ¿qué hace el filósofo en vez del mago? 


Dialéctica 


En la falacia del saber-poder, tenemos una manera de medir cuán influente haya sido la 
filosofía de Nietzsche, y en particular, cuanto haya sabido trasladar en lo contemporáneo, 
elementos propios de la reacción romántica, constituyendo, como escribió Habermas (1970b: 
86-108), una especie de "plataforma giratoria" que desde lo arcaico conduce al posmoderno. 
El blanco de Nietzsche, ya desde el Nacimiento de la tragedia, es Socrates, o sea él que 
muriendo, sostuvo que hay un nexo instituyente entre saber, virtud y felicidad. Y a Sócrates, 
filósofo-científico, sapiente, racionalista, remotísimo antepasado de los doctos positivistas 
de su época, Nietzsche contrapone la idea del filósofo trágico, o de Sócrates cultor de la 
música, o sea de Wagner: la filosofía tiene que volver al mito, la felicidad prometida al 
docto debe ser sustituida por la tragedia. De esta manera, para asi decir, Nietzsche habla a 
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la suegra-Sócrates para agarrársela con nuera-Iluminismo, porque es justamente el Ilumi- 
nismo, que se hizo sostenedor de la relación de interdependencia entre saber, progreso y 
felicidad. Ya que el filósofo artista que ama el velo y la ilusión, pertenece al mismo mundo 
del Gran Inquisidor de Dostoievski, comparte con él el proyecto de dar a la humanidad lo 
que necesita en serio. Y, yendo para atrás, el mundo de De Maistre, genial calumniador del 
Iluminismo, justo en lo que en su opinión, tenía de más errado, la pretensión de beneficiar 
a los hombres enseñándoles a pensar con su propia cabeza, ahí donde la felicidad está en 
obedecer a la autoridad, y en estar ligado a ella a través de la dulce cadena de la ignorancia 
y de la tradición. 


Del Nacimiento de la tragedia, este texto que verdaderamente (es el caso de decirlo) marca 
una "época", publicado más de cien años antes de La condición posmoderna de Lyotard, 
empezó el recorrido que conduce a reconocer en el posmoderno, la disolución de los "gran- 
des relatos" del Iluminismo, del Idealismo y del Marxismo, unidos por el reconocimiento 
de un rol central del saber en el bienestar de la humanidad. O porque, como en el caso del 
Iluminismo, que queda el elemento paradigmático, el saber trae emancipación, o porque, 
como en el caso del Idealismo, el saber es plenamente desinteresado y despojado de cual- 
quiera finalidad mundana; o, aún, como en el caso del Marxismo, ya que Iluminismo e 
Idealismo, emancipación y desinterés, se conjugan en un proceso de transformación práctica 
de la sociedad. Justamente estos elementos están puestos en duda por Nietzsche y por el 
posmodernismo que desciende de él. El Iluminismo es refutado por el ideal del filósofo 
trágico que, como vimos, se empeña a romper el puente entre felicidad y saber. El Idealismo 
està deslegitimado por la consideración, plenamente desarrollada en la Genealogía de la 
moral, por la cual el saber no es otra cosa que interés, odio entre los doctos, rivalidad. La 
crítica del socialismo, en Nietzsche, aparece como un fenómeno secundario respecto de las 
radicales tomas de posición anti-iluministas, y la tesis segün la cual "no hay hechos, sólo 
interpretaciones" origina justamente en este horizonte teórico; es importante que el saber 
se transforme en una sucesión de interpretaciones, a las cuales no corresponden hechos, 
ya que se debe seguir el modelo del pensador artístico, que detrás de las máscaras busca 
otras máscaras, y no el del docto, que detrás del velo, busca la verdad. El origen del prin- 
cipio fundamental del posmoderno filosófico tiene que ser buscado entonces en este paso 
del Nacimiento de la tragedia: “Si el artista a cada desvelamiento de la verdad, permanece 
pegado con miradas estáticas, siempre y sólo a lo que también ahora, después del desve- 
lamiento, permanece velado, el hombre teorético a su vez, goza y se satisface en quitar el 
velo" (Nietzsche, 1984: 100). 


Es este paso que resuena en una famosa sentencia de Matrix: "Yo sé que este bistec no existe. 
Sé también que cuando la pondré en mi boca, Matrix sugerirá a mi cerebro que es jugosa y 
deliciosa. Después de nueve años, ¿sabe lo que aprendí? Que la ignorancia es un bien". La 
ignorancia es un bien, porque el saber, el desvelamiento, no proporciona la felicidad, que 
puede sólo venir del mito. En Nietzsche resuena la pregunta de los románticos al comienzo 
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del Ochocientos: écómo, pasaron dos mil afios, y no conseguimos inventarnos ni siquiera 
un nuevo Dios? Tenemos que cambiar todo y dar vida a una revolución del corazón y del 
espíritu. Como resultado, surgió una turba de figuras carismáticas, una nueva mitología que 
pesó largamente sobre los ültimos dos siglos. En concreto, el mundo colorado, ruidoso y sobre 
todo, insubstancial que nos rodea, es el heredero del sueño romántico de un renacimiento 
del mito, del hecho de que la razón debe ser sustituida por el sueño. Más que racionalista, 
como muy a menudo se la representa, la modernidad, por lo menos desde el romanticismo 
en adelante, fue en buena medida mitológica y anti-iluminista, y la derivación posmoderna 
se pone, en plena coherencia, en esta línea de desarrollo. 


Es el hombre teorético al que hay que ganar pero hay que hacerlo, !cuidado! (he aquí la 
dialéctica esencial del posmoderno) en nombre de la verdad, que justamente por amor 
de la verdad se niega y se orienta hacia el mito. He aqui el origen noble de la falacia del 
saber-poder. Si miramos al corazón filosófico del posmoderno, nos encontramos frente a una 
paradoja instituyente. La idea de fondo era aquella de una grandísima instancia emancipa- 
dora: la demanda de emancipación, que se apoya sobre las fuerzas de la razón, del saber y 
de la verdad, que se oponen al mito, al milagro y a la tradición, llega a un punto de extrema 
radicalización, y se retuerce contra sí misma (Horkheimer y Adorno, 1976)". Después de 
haber utilizado el /ogos para criticar el mito, y el saber para desenmascarar la fe, las fuerzas 
deconstructivas de la razón se dirigen contra el /ogos y contra el saber, y comienza el largo 
trabajo de la genealogía de la moral, que desvela en el saber, la acción de la voluntad de 
potencia. El resultado es justamente la falacia del saber-poder: toda forma de saber debe ser 
mirada con sospecha, justamente como expresión de alguna forma de poder. De aquí nace 
el impasse: si el saber es poder, la instancia que debe producir emancipación, o sea el saber, 
es al mismo tiempo la instancia que produce subordinación y dominio. Es por eso que, con 
un enésimo salto mortal, la emancipación radical puede haberla sólo en el no-saber, en la 
vuelta al mito y a la fábula. Así la emancipación giraba en el vacío. Por amor de la verdad 
y de la realidad, se renuncia a la verdad y a la realidad, he aquí el sentido de la "crisis de 
los grandes relatos", de legitimación del saber. Sin embargo, el problema de esta dialéctica 
es, simplemente, que deja toda la iniciativa a otras instancias, y la emancipación se torna 
en su contrario, como resulta evidente por lo que pasó después. 


En efecto, esta dialéctica no tiene simplemente una vertiente histórico-ideal, sino comporta 
las actuaciones prácticas. Se empieza justamente con las afirmaciones deconstructivas, 
típicamente con tesis que ponen en duda la posibilidad de un acceso a lo real, que no sea 
mediado culturalmente, y que, al mismo tiempo, relativizan el valor cognoscitivo de la 
ciencia, siguiendo un hilo conductor que desde Nietzsche y Heidegger lleva a Feyerabend 
y Foucault. Dejando de lado el caso de Heidegger, donde el elemento conservador y 


^ “El Iluminismo, en el sentido más amplio del pensamiento en continuo progreso, ha perseguido desde siempre el objetivo 
de quitar el miedo a los hombres y hacerlos dueños. Pero la tierra enteramente iluminada resplandece en el marco de 
una triunfal desventura" (p. 11). 
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tradicionalista prevalece ampliamente, la deconstrucción de la ciencia y la afirmación del 
relativismo de los esquemas conceptuales forman parte del bagaje emancipador, que está 
en la base del impulso originario del posmoderno, pero su resultado es diametralmente 
opuesto. En particular, como vimos, las críticas a la ciencia como aparado de poder y como 
libre juego de esquemas conceptuales generaron un posmodernismo conservador, que 
desde la dialéctica del Iluminismo y desde la lucha de la verdad contra sí misma, apela a 
una verdad superior, o (y es lo mismo) al adiós a la verdad. Esta limitación parece ser un 
resultado constante de la dialéctica del posmoderno”; el escepticismo y la deconstrucción 
desmantelan las certezas filosóficas y se repite regularmente la escena originaria del arco 
Descartes-Kant-Nietzsche. En este cuadro aparece del todo comprensible la propuesta filo- 
sófica (Esposito, 2011: 42-66) de ofrecer una vía de salida de la dialéctica del posmoderno 
y del impasse donde se encuentra, reconociendo los valores positivos de la certeza, de una 
confianza pre-teorética, que ponga remedio al síndrome de la sospecha, a las laceraciones 
del moderno y al nihilismo del posmoderno. 


Certeza 


La perspectiva de la certeza a grandes rasgos, procede así. Nosotros vivimos en un estado 
de incertidumbre, que paradojalmente fue acrecentado, y no disminuido, por los progresos 
técnico-científicos. La modernidad, que es la época del máximo conocimiento, es también 
la época de la máxima inquietud. Y esta inquietud toca su pique en la segunda mitad del 
Novecientos, o sea con el posmoderno. Para reencontrar la seguridad, es, entonces, ne- 
cesario seguir otro camino. No pensar que la paz pueda llegarnos de la objetividad y del 
conocimiento (que además nos anclan a nuestra dimensión biológica, entonces, sostienen 
los amigos de la certeza, a la desesperación), sino más bien (hay que) contar sobre la certeza 
y la entrega, remitiéndonos a otros con la misma confianza que el niño tiene para con la 
madre. Se trata de un discurso que puede ser lucido, honesto, abierto y profundo, que sin 
embargo se encuentra frente a cuatro perplejidades. 


¿La modernidad trae incertidumbre? ¿Estamos seguros de eso? He aqui el primer interro- 
gante. Pensemos en la vida de nuestros antepasados en las praderas: vivían veinte años, el 
tiempo de consumir dos denticiones, y también los dientes del juicio como extrema ratio, 
al fin la muerte por hambre y reumatismos, si antes no habían sido comidos por los leones. 
Nuestros progenitores estaban mucho más expuestos que nosotros, y su vida era infinitamente 
más breve, cruel, brutal e insensata que la nuestra. Es en este horizonte que encontramos 
su remotísima origen, fe y saber. En las tumbas encontramos instrumentos técnicos, armas 
y artefactos, así como objetos religiosos, por ejemplo, estatuas de dioses. Estos dos tipos de 
objetos encontrados evolucionaron paralelamente, no para aumentar, sino para disminuir la 
incertidumbre. Sin embargo si hoy vivimos en un mundo incomparablemente más seguro, 


> Analicé más detalladamente estas dinámicas en Ambrosi (2005). 
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si -banalmente pero decididamente- nuestra vida dura mucho más, esto no depende de la 
fe, sino del saber, que, entonces, a todos los efectos, aumentó nuestras certezas. Y si somos 
tan sensibles a la incertidumbre, no es por algün fracaso de la modernidad, sino más bien 
porque nos hemos puesto más civiles y exigentes, con un proceso afín a lo por lo cual hoy 
no soportaríamos las operaciones sin anestesia sufridas por nuestros antepasados. 


¿Seguridad emotiva o seguridad objetiva? ¿El segundo interrogativo es: estamos seguros que 
(como sostienen los amigos de la certeza) la primera certeza sea la dependencia de la madre 
como afecto y no objetividad? No sólo porque no todos conocieron a la madre, mientras 
que conocieron a los objetos, sino también porque antes que nada, es como relación entre 
objetos, que se establece la relación de confianza entre el niño y la madre. Dicho esto, es 
verdad de que la certeza es algo que -como el coraje según Don Abundio- uno no se la da, 
sino la recibe. Sin embargo, una vez más, la recibimos en continuación del mundo, estable 
y cierto delante de nosotros. La observación segün la cual estamos tanto más ciertos cuanto 
menos hayamos puesto en movimiento algunos razonamientos, es sacrosanta (Newman, 
2005), pero ella resulta íntimamente conectada con la experiencia objetiva, porque de otra 
manera, tendríamos que hacer con el credo quia absurdum, hasta con la ciega sumisión a 
la autoridad. 


¿Certeza o esperanza? El tercer interrogativo es: ¿estamos seguros que la certeza sea el 
sumo bien? La depresión es, en ültimo análisis, la experiencia humana más cercana a la 
paz eterna y a la certeza absoluta. Es esto que hace insatisfactoria e inexplicable también 
la representación de la vida eterna, cuando intentamos fijarla en contornos más precisos. 
Mucho más fuerte que la certeza, mucho más decisiva, es la esperanza (que siempre tiene 
en su interior un elemento de incertidumbre), como se entiende intuitivamente, si con- 
frontamos la distinta gravedad de sus contrarios, la incertidumbre y la desesperación. No 
hay razón de creer que el ser humano, cuando haya renunciado a un orden trascendental, 
sea necesariamente librado a la desesperación. En efecto, la esperanza precede toda re- 
velación religiosa, y puede evolucionar hasta volverse en esperanza racional y noble para 
todos los hombres. O sea, una esperanza que no colisiona con lo que sabemos de nuestro 
ser natural, diversamente de lo que pasa con la esperanza, valida sólo para los creyentes, 
en la resurrección (Ferraris, 2006a). 


¿Certeza o verdad? Y aquí llegamos a una cuarta incertidumbre crucial. ¿Estamos seguros 
que podemos ser ciertos de la certeza? ¿Debemos confiarnos? Hay madres malas, sea en 
sentido propio que en sentido figurado, hay mistificadores y manipuladores, sea en nombre 
de la razón, sea en nombre de la fe. Además, la certeza, y justamente la experiencia sensible 
nos lo demuestra, puede ser engafiosa. Así, podemos ser víctima de alucinaciones; o mi 
madre podría no ser mi madre; o aün, como sucedió a los chicos de la Hitlerjugend, mi 
certeza y mi entrega fundamental podrían llamarse Adolf Hitler. Entonces, la certeza de por 
sí sola, necesita de la verdad, o sea del saber. Es en este campo, más que con la experiencia 
de la entrega a la madre, nos enfrentamos con un distinto movimiento, con la salida del 
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hombre de la infancia y con el “losa saber!” iluminista. De hecho, nadie niega que a la luz 
de la entrega, de la certeza, de la dependencia, se pueda vivir y morir, y quizás también 
muy bien. Y por cierto Edipo hubiera podido vivir mejor si no hubiese sabido la verdad. 
Estos movientes prácticos, más bien, “heudemonísticos”, se hubiera dicho una vez, no nos 
exentan de una consideración: vivir en la certeza, por lo que hemos dicho hasta aquí, no 
es vivir en la verdad. Y justamente en nombre de la verdad tendremos que observar que 
la promesa de certeza, quizás el "adorar, regocijarse, callar", con el cual un gran filósofo 
Antonio Rosmini cerró su propia experiencia terrenal, da paz. Pero, es también cierto que 
la paz, como diría Kafka, es lo que se desea a las cenizas. 


Ilustración 


Llegamos, entonces, a la alternativa de la Ilustración. Vimos un resultado posible de la dia- 
léctica del posmoderno, el que lleva a la falacia del saber-poder, y de ahí al anti-fundacional- 
ismo, y después también a un neo- fundacional-ismo neo-fundacional-ismo, no teórico, 
justamente para sortear la objeción del saber-poder. Pero hay un aspecto de la historia 
reciente del posmoderno, sobre el cual deseo atraer la atención: tres filósofos que han sido 
sistemáticamente asociados al posmoderno, o sea Foucault, Derrida y Lyotard, ya desde el 
comienzo de los años ochenta -y delante el pliegue que estaba tomando el posmoderno- 
manifestaron la exigencia de una vuelta a la Ilustración. Es típicamente el caso de Lyotard, 
que en 1983, y en abierta disociación con las vías tomadas por el posmoderno, propone una 
vuelta a Kant (Lyotard, 1985), que será el hilo conductor de sus últimos trabajos, donde, 
por ejemplo, se concentrò en lo sublime, como contraste a la industria cultural’. El mismo 
pasaje se puede registrar en Derrida, que intitula su intervención en el seminario de Cerisy- 
la-Salle en su honor (estamos en 1980), De un tono apocalíptico adoptado recientemente 
en filosofía (Derrida, 1984: 107-147), donde se lo asocia a las señales de "fin de época" 
que acompañan el debate sobre el posmoderno, y que en el curso de los años intensificara 
sus intervenciones a favor de una "Ilustración a venir" y de las “Luces del siglo XXI”. “Las 
corrientes que se denominan 'posmodernas' -escribió Derrida-, lo hacen como si hubieran 
superado la época de las Luces, y yo no creo que sea así. Se trata de relanzar la idea de las 
Luces, no como se manifestó en el siglo XVIII en Europa, sino haciéndola contemporánea, 
situándola en el progreso de la razón” (La Jornada, 2002). 


Pero bajo este perfil, el caso más emblemático es justamente aquel de Foucault, que desde 
el 1° de febrero al 28 de marzo 1984, enseña su último curso en el Collège de France, El 
coraje de la verdad (Foucault, 2011), mientras que entraba en el estadio terminal del sida, 
que se lo llevará el 25 de junio. Foucault está cansado, el curso había iniciado con semanas 
de atraso por una fuertísima gripe por inmune deficiencia, pero él quiere terminar lo que 
se había asignado el año anterior: desarrollar la historia de la parresia, el decir la verdad a 


6 — También en Intervento italiano, en Alfabeta, 32, enero 1982, republicado en, Alfabeta, 14, noviembre de 2011. 
7 Enrelación al Iluminismo en Derrida, reenvío a mis libros Ferraris (2003, 95ss; 2006, 71ss). 
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costo de la vida, desde su nacimiento en Grecia, a su desarrollo en la Edad Media, (el sermón 
y la universidad) hasta los modernos, donde quien predica la parresia, parece transformarse 
en la figura del revolucionario. Para el filósofo, que había ligado su nombre a la doctrina 
del saber-poder, a la idea que hay que mirar con sospecha al saber, este proyecto, como 
ya la rehabilitación del ascetismo y del cuidado de sí en la Historia de la sexualidad, que 
es la gran empresa incumplida de Foucault, constituye el signo de una profunda inversión 
de rumbo. Ya desde la primera clase, Foucault precisa que interpretar sus investigaciones 
como "tentativa de reducir el saber al poder no puede ser que una pura y simple caricatura" 
(Ibíd.: 20). Sin embargo, justamente el dramático enlace entre poder y saber había sido el 
primer moviente de su pensamiento, como él subraya aún en El orden del discurso (Foucault, 
1972), la lección por la cual, en 1970, inauguraba su enseñanza en el Collége de France. 
Es todavía así en la síntesis de la Microfísica del poder. “el ejercicio del poder crea perpe- 
tuamente saber y viceversa el saber trae consigo efectos de poder” (Foucault, 1977: 133). 


Como vimos, en la teoría del saber-poder estaba una reencarnación de la Genealogía de la 
moral, y se establecía una paradoja que está en el corazón del pensamiento de Foucault así 
como en el de Nietzsche: se critica la verdad no por el gusto de la mistificación, sino por 
la razón contraria, por un amor de la verdad que quiere desenmascarar todo, incluyendo 
la verdad, restableciendo el mito. Un juego peligroso, porque ver en la verdad un efecto de 
poder significa justamente deslegitimar la tradición, que culmina con la Ilustración, por la 
cual el saber y la verdad son vehículos de emancipación, instrumentos de contrapoder y de 
virtud. Es un juego incierto como la ruleta rusa, porque no se sabe cuándo termina. Para 
Nietzsche, el resultado había sido el mito, la idea de que la verdad debe ceder el lugar a la 
ilusión y al desplegarse de la potencia. Para Foucault, el resultado es antitético. De hecho, 
no es por casualidad de que, junto a esta apología de la verdad como crítica y como con- 
traste del poder, de la verdad que cuesta la vida o que se encarna en la forma de vida de los 
cínicos como adversarios del poder, Foucault se empeñe en una apología de la Ilustración, 
como pasó en una lección en el Collége de France en 1983, ¿Qué es la Ilustración, qué es 
la revolución? (Foucault, 1984: 11-12). 


He aquí el recorrido que se completa en las lecciones del último invierno de la vida de 
Foucault, donde el héroe terminal es justamente Sócrates muriente, o sea el antihéroe de 
Nietzsche, que veía en él, el que, muriendo, había impuesto la falsa ecuación entre saber, 
virtud y felicidad. De lo contrario, para Foucault, Sócrates es el parresista por excelencia, 
distinto del científico, que no habla en primera persona, del sofista, que quiere ganar y 
convencer, del profeta, que habla en nombre de dios, del sabio, que dice lo verdadero en 
lugares apartados. Sócrates quiere decir la verdad, como testimonio personal, en público y 
al costo de la vida. El punto culminante del curso es la lección del 22 de febrero, dedicada 
a la muerte de Sócrates, que se concluye con estas palabras: “Como profesor de filosofía, 
hay, por lo menos una vez en la vida, el haber enseñado un curso sobre Sócrates y su 
muerte. Acabo de hacerlo. Salvate animam meam” (Foucault, 2011: 154). Salven mi alma. 
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La invocación es irónica, como siempre en Foucault, que también en estas clases consigue 
decir chistes, aunque deje entrever su risa contraída, pero el tema no es para nada irónico, 
porque Sócrates, para Foucault, es él para el cual la vida examinada no tiene valor?, y 
representa ahora la quintaesencia del riesgo de una verdad que hace libres y no esclavos. 


Creo que de esta aventura intelectual se pueda extraer por lo menos una enseñanza. Por 
lejanas que sean entre ellas, figuras como Lyotard, Derrida y Foucault, las que justamente 
nos vienen a la mente cuando pensamos en los padres filosóficos del posmoderno (aunque el 
primero haya sido más que nada, su bautista en filosofía, y los otros dos no se hayan nunca 
declarado posmodernos), son la expresión de una Ilustración radical, o si se quiere, de una 
dialéctica de la Ilustración, o sea de la paradoja que enuncié el comienzo de este trabajo. 
Es por esto que, sin contradicciones, pudieron ser los inspiradores de un movimiento que 
evolucionó en términos conservadores e anti iluministas, y todos se avocaron legítimamente 
a reivindicar la instancia emancipadora de la Ilustración. Es obvio que uno puede seguir, si 
lo desea, repitiendo todavía hoy, las palabras de orden de Derrida hiper-de-construccionista, 
que en los años Setenta describía que afuera del texto, o insistiendo, esta vez con Foucault, 
anterior al re-pensamiento de la voluntad de Voluntad de saber, que el mundo es el simple 
resultado de nuestros esquemas conceptuales. Pero quizás sea mejor, por lo menos si tenemos 
en cuenta la instancia emancipadora que animó a estos autores, intentar no cerrar los ojos 
frente a los resultados involutivos de la dialéctica del posmoderno, y relanzar su ensefianza, 
en el sentido de un nuevo iluminismo más que de un viejo oscurantismo. 


Liberación 


Volvamos entonces ahi donde salimos, a la Condición posmoderna. El análisis de Lyotard, 
que no era para nada una apología del Brave New World posmoderno, tenía el mérito de 
individualizar los riesgos de estos derrumbes ideológicos cargados de consecuencias prácti- 
cas, desde los drásticos cortes de las financiaciones universitarias impulsados por Margaret 
Thatcher en Inglaterra al globalizarse el libre mercado, que se volvió planetario después 
del 1989. El resultado, en el curso de los años Noventa, fue que las dos "I" del Idealismo 
y del Iluminismo se transformaron en las tres "I" de Ingles, Internet y Empresa”, en una 
actitud que fue compartida no sólo por los gobiernos de centro-derecha, que querían cortes 
en la cultura y la investigación de base, sino también por muchos intelectuales, que se han 
vuelto escépticos respecto del sentido de su misión y probablemente influenciados (o mejor, 
justificados) por la falacia del saber-poder. Examinamos también las dos posibles reacciones 
a la falacia, la que se refiere a la certeza, y la que se refiere a la emancipación. Creo que sea 


8 *Si, además, les dijera que el bien más grande para el hombre es hacer cada día razonamientos sobre la virtud y otros 
argumentos, alrededor a los cuales me escucharon discutir y examinar a mí mismo y a otros, y que una vida sin búsqueda 
no es digna de ser vivida por el hombre; si les dijera esto, me creerían aún menos. En cambio, las cosas están exactamente 
así como les digo, o hombres. Pero persuadirlos no es tan fácil". Platón, Apologia di Socrate, 38a. Es a esta afirmación 
que se refiere Robert Nozick (2004). 

? — “Impresa”, en italiano, nota de la traductora. 
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mejor mantener la fe en lo que era importante y vivo en el posmoderno, o sea justamente 
en el pedido de emancipación, que empieza con el ideal de Sócrates sobre el valor moral 
del saber y es precisado en el discurso de Kant sobre la Ilustración -quizás la más denigrada 
entre las categorías del pensamiento (Ferrone, 2010), y que merece una nueva voz en la 
escena intelectual contemporánea, frente a las consecuencias de la falacia del saber-poder. 


Equivocándonos, aprendemos, u otros aprenden. Decir adiós a la verdad es no sólo un 
don, sino un contra-don que se hace al "Poder", sino sobre todo la revocación de la única 
chance de emancipación que sea dada a la humanidad, el realismo, contra la ilusión y el 
sortilegio. He aquí la importancia del saber: la corrección -siempre posible y entonces 
imperativa- del ^madero torcido de la humanidad", el no querer resignarse a ser menores 
(independientemente de la edad), por cuanto, como escribía todavía Kant, sea tan cómodo 
ser menores. Rechazar la salida del hombre de la infancia, quizás con la pretensión de des- 
velar las colisiones entre saber y poder, es seguramente posible, pero significa embocar la 
alternativa, siempre abierta, que propone el Gran Inquisidor: meterse en la vía del milagro, 
del misterio y de la autoridad. 
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Resumen 


Desde el enfoque praxeológico las instituciones están vinculadas entre sí por medio de las 
diversas praxis que generan los seres humanos, con la finalidad de crear y/o constituir 
sus instituciones sociales y gubernamentales. En tal sentido, el Estado, las Leyes y el 
Derecho, vienen a responder a un sistema de poderes políticos que organizan y regulan 
la vida con el propósito de garantizar el sentido de ser desde la comunidad. Los derechos 
humanos surgen como el resultado de esas interacciones praxeológicas entre poder y 
hacer con la finalidad de socializar las relaciones de humanas. 


Palabras clave: Derechos Humanos, Praxeología, Gino Capozzi, Fenomenología. 
Abstract 


From the praxeological approach, institutions are linked together through the various 
praxis generated by humans, in order to create and / or establish their social and go- 
vernmental institutions. In this regard, the State Law and the Law, come to respond to 
a system of political powers to organize and regulate life in order to ensure the sense 
of being from the community. Human rights arise as the result of these interactions 
between power and praxeological interactions in order to socialize human relations. 


Keywords: Human Rights, Praxeology, Gino Capozzi, Phenomenology. 
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Pütchi palitkua'ipalu 


Eejetü tü erakat pejeje tü shikipuka kanain sa'in shiatapuna tü erein paliirawaa tü 
ekiirajawaka wai süjuitaraka sulujee wa'in, suma tü anaaka otta tü akumajaka tü 
shikipulaka süpu yaka sulu mma'akalü otta shia aluwataka sulu mma'aka. Katsüin tü 
atüjaneka a'u, eree e'in chii wekiipuka a'in, súpúlajanaka otta tú wapula'inka, shesü 
supu so'ukttunüijutü na ano'uttaka jamüintüin wakua'ipa shia shiree pansawe tú a'inka 
eere waya kepian. No'uleküin shiire'in wanawe'in nakua'ipa achajanüsü shire'in ane'in 
naya e'in kaluu naya. Müsujesee tú alu'atatükat sa'u, tú süpülajanakat suma tú na'injana 
pütchiipü na'injüintü shirein jaye'in shimüin. 


Pütchiirua katsüinsükat: Anaatünüsü, o'uleeka, Gino Capozzi, pülaü. 











Introducción 


Los Derechos Humanos como Instituciones. Los Derechos Humanos en su ser en el 
mundo 


partir de los resultados teóricos expuestos en "Derechos del hombre-Filosofía, 

declaraciones, Jurisdicción", es posible vislumbrar las contribuciones innovadoras 

y significativas a una Teoría de los "Derechos Humanos", en pleno desarrollo. Esta 
doctrina incluye naturalmente los supuestos teóricos para interpretar el modo de ser de la 
universalidad de los derechos humanos. 


En la perspectiva fenomenológico-institucionalista, los derechos humanos forman parte 
de la tarea y del empefio de una filosofía del derecho teórica y práctica, que revela la 
urgencia de frente a la dificultad que el estudio de los derechos humanos afronta, no sólo 
en el plano teórico, sino sobre todo en su contribución para la compresión de los diálogos 
entre los pueblos. 


Antes de emprender el análisis sobre las reflexiones del modo de ser de la universali- 
dad de los derechos humanos, tenemos que recorrer las etapas teóricas que incluyen 
los derechos humanos en el cuadro global del praxeologísmo y del sistema de las 
instituciones. 


La Praxeología y el Praxeologísmo de los Derechos Humanos 


¿Por qué la praxeología y el praxeologísmo para una Teoría de los derechos humanos? 


Para dar una respuesta satisfactoria a este problema, tenemos que precisar algunas premisas 
teóricas sobre la praxeología. La acepción del término es conocida tanto en la ciencia como 
en la filosoffa. En el ámbito de la ciencia, es notable su utilización en el ámbito económico, 
en el cual se identifica con la adquisición de conocimientos metodológicos. En la filosofía, 
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el pensador finlandés Von Wright atribuye a Kotarbin'ski el mérito de la introducción del 
término “praxeología” en la filosofía moderna. 


La Praxeología, como ha sido desarrollada en el pensamiento del profesor Gino Capozzi, se 
nutre principalmente de la semántica propia de la fenomenología de Husserl, con algunas 
variaciones a partir de las cuales es posible reconducirla a un principio diferente en el que 
se trasplanta como articulación. El movimiento de la praxis hacia los pragmata ha sido 
designado con un nombre, el cual es asociado a la fenomenología, aunque su ascendencia 
pertenece a la filosofía medieval: la intencionalidad (Capozzi, 2005: 45). 


La fenomenología, en la adquisición del movimiento y también de la historicidad que no 
posee en su sistematización originaria, sufre una trasposición que es la praxeología, con la 
conversión del «fenómeno» en «praxeómeno», para indicar la novatio más importante del 
matrimonio filosófico (Capozzi, 1995: 200). 


Por otra parte, la praxeología tiene sus fuentes implícitas, el marxismo teórico, especialmente 
de Gentile y Gramsci, la escuela de Polonia y los grandes movimientos de las ideas: la fe- 
nomenología husserliana, la filosofía existencial de Heidegger, el historicismo de Dilthey y 
la ruptura del sistema hegeliano. Se atribuye a las contribuciones de Gentile, el nacimiento 
de la “Filosofía de la Praxis”, la cual tiene, entre sus principales difusores a Gramsci. 


Además, la Praxeologia tiene un semiótica que se compone de “praxis” y “logos”, la cual 
implica que la “praxis” tiene una articulación por la cual se identifica con el “logos”, y éste, al 
mismo tiempo, puede ser reconducido a “condición de posibilidad”, de derivación kantiana. 


De esta manera, la Praxeología desarrolla y abre nuevos horizontes epistemológicos para 
la filosofía del derecho. La copiosidad de las diversas fuentes de G. Capozzi, en su libro 
Fuerzas, Leyes y Poderes, parece ser la clave de lectura para la compresión de los derechos 
humanos como parte del «hacer humano». Es uno de los aspectos innovadores, es decir, 
la riqueza de las diversas contribuciones de la filosofía, de la política y de la sociología, 
que permiten explicar la génesis, los desarrollos y los próximos acontecimientos sobre los 
derechos humanos, comprendido el modo de ser de la universalidad de los derechos. 


Sistemas del Hombre y Sistemas de las Instituciones 


La Praxeología como filosofía es una Teoría de los sistemas del hombre y de las Instituciones!. 
Las estructuras desarrollan los Sistemas, los cuales se constituyen en «funciones», que no 
se agotan con la objetividad, sino que abarcan principalmente la subjetividad de los sujetos 
agentes de la praxis". Sistemas del hombre, como Economía, Cultura y Política, y Sistemas 


! La praxeologia es la teoría, la analítica y el sistema de la praxis en el desarrollo de la constitución desde un lado de los 
praxeómenos, y del otro lado de los sujetos agentes (Cf. Capozzi, 2005: 48). 

2 La praxis es un acto con una estructura que se dobla internamente en una articulación objetiva y subjetiva, y con una 
secuencia de variables verbales «uno y duplice», «unidad y distinción», «identidad y diferencia». Es una estructura 
completa que tiene su verifica, y también es una explicación, en las funciones que desarrolla. La praxis es el organismo 
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de las Instituciones, como Sociedad, Derecho y Estado, en su interacción y movimiento, 
con los praxeómenos de fuerzas, leyes y poderes. Y todos estos sistemas, en su identidad 
y diferencia, en su respectiva positividad y movimiento, con las modificaciones objetivas y 
subjetivas de la praxis, en la constitución de un mundo para el hombre y del hombre para 
el mundo. En otras palabras, la praxis, en el momento que transforma el mundo, transfor- 
ma las conciencias. "La praxeología es la teoría, la analítica y el sistema de la praxis en el 
desarrollo de la constitución por una parte de los praxeómenos y por la otra, de los sujetos 
agentes" (Ibíd.: 48). 


De esta manera, la praxeología pone de manifiesto la interacción y la interfuncionalidad 
de los sistemas del hombre, como el de la Economía (trabajo) que implica la necesidad 
constante del hombre de satisfacer sus necesidades, revelando la urgencia y la vitalidad; 
de la Ética (cultura) que expresa la conciencia del hombre de su estatura histórica en la 
confrontación con sí mismo y con su comunidad y de la Política de las instituciones que con 
el propio “ek-stasi del hacer” implica la decisión política y la escogencia jurídica del poder 
para el reconocimiento y la garantía de los derechos. Al mismo tiempo, la interacción de 
los sistemas de las Instituciones, es decir, de la sociedad, del derecho y del Estado, en un 
Praxeologísmo de fuerzas, leyes y poderes. 


De conformidad con las premisas desarrolladas por el profesor Capozzi, los derechos hu- 
manos constituyen una objetualidad temática que incluye, por una parte, la interacción de 
los Sistemas del Hombre, es decir, la «vitalidad», la «cultura» y las «instituciones», y por la 
otra, los Sistemas de las Instituciones, es decir, la «sociedad», el «derecho» y el «Estado» 
(Capozzi, 2001: 31). Esta interfuncionalidad es «constante» en el perfil histórico-material de 
los derechos humanos, es decir, en su protohistoria, en la conformación de los dos grandes 
sistemas materiales e históricos de los derechos y en el desarrollo de las nuevas familias 
de los derechos. 


En la génesis de los derechos humanos, en su protohistoria hasta los actuales desarrollos, 
se encuentra el fluir de la ética en el derecho y el refluir de éste ültimo en la ética, y de la 
«lex in interiore homine» en la ética, y para su concreción, el poder y el derecho; el poder 
como decisión política de los programas de la vida en comun y la escogencia jurídica o 


de un sistema que se articula con modificaciones distintas, una objetiva, la otra subjetiva, pero también unidas, porque, 
una es la reversión de la otra. Este es el nücleo del praxeologísmo como alternativa al dialectismo (forma de ser de la 
dialéctica). Desde una lado la intencionalidad, y desde el otro con la reversión, sea con la modificación objetiva, y sea 
con la modificación subjetiva, la praxis desarrolla formas de diferentes actividades y concreciones diversas de praxeomeni 
como transformación de los pragmata (Cf. Capozzi, 2005: 31). 

? — Eksstási es el sentido que, siendo implicación de positividad y movimiento, puede también fungir como semántica para 
la unificación de los enunciados significativos como caracteres constitutivos de la praxis. Es un significado cuya unidad 
implica un doble sentido. De un lado es la designación de la stasi, no tanto y no solo como quiete o inercia, más bien 
como «lo que esta». Del otro designa la superación «lo que está» en su quiete o inercia en un sentido completo en su 
totalidad por lo cual el pasaje desde «lo que está» en su quiete y en su inercia a la superación de este estrado identifica 
lo que es genéricamente el movimiento. "La ek-stàsi significa las «modificaciones objetivas y subjetivas que se reversan 
las unas a través de las otras con el acto de la Praxis. Pero, las «modificaciones objetivas y subjetivas» que implica la 
ek-stàsi, son no solamente productos, sino también las producciones de la misma Praxis" (Cf. Capozzi, 1998?: 101). 
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esquematismo jurídico, es decir, el derecho como «medium», que coloca los derechos hu- 
manos en los poderes del Estado. 


El Praxeologísmo de los Derechos Humanos 


Con relación al praxeologísmo de los derechos humanos, éste empieza con el fermento 
de las conciencias individuales (autoconciencias^) para luego convertirse en «conciencia 
colectiva» alrededor de ciertos « valores » históricamente compartidos por la comunidad y 
se desarrolla de través de su reivindicación al Estado, mediante las fuerzas de la sociedad. 
La circulación de vitalidad-ética y política hace posible el reconocimiento de los «derechos» 
por parte de los Estados en los sistemas normativos como poderes privados. 


Hay el advenimiento por una parte en la sociedad con sus fuerzas cuyas instancias son recono- 
cidas como derechos del hombre y colocadas entre los poderes del Estado mediante las leyes, 
por la otra, en el sistema de poderes como lo son los derechos del hombre que son reconocidos 
en las instancias de las fuerzas mediante las leyes (Jbíd.: 97). 


Por estos motivos, para la compresión del /ogos de los derechos humanos, existe la necesidad 
de una filosofía teórica y práctica”, especialmente del hacer del hombre, que es energía 
como vitalidad o potencialidad de los seres sociales. 


Al mismo tiempo, a través del Praxeologísmo, entendido como la interacción de la péntade 
sistémica de los factores de la posibilidad del derecho, se explica la génesis, el desarrollo 
y el devenir de los derechos humanos, en su recorrido histórico-material y en sus adveni- 
mientos futuros: 


Las tres esferas del ek-stàsi del hacer constituyen un praxeologísmo en cuya circulación, los 
derechos del hombre pasan, de la enunciación solemne en las cartas o las declaraciones de 
los Derechos Humanos, a los efectivos Derechos Humanos que son reconocidos, acogidos y 
atribuidos mediante normas ordenamentales en los ordenamientos normativos que se suceden 
en el tiempo y se extienden en el espacio (Capozzi, 2001: 36). 


Los Supuestos Antropológicos. El Hombre como «Individuo» y «Comunidad». 


En las reflexiones de nuestro filósofo, el hombre es «individuo» y «comunidad». Como 
individuo, el hombre es proyectualidad, en cuanto es portador de la «vitalidad», así como 
de capacidades, aptitudes y tendencias. Estas ültimas modelan y se desarrollan a través 
del «trabajo», concebido como valor universal y como la vitalidad constitutiva de los seres 
sociales, pero al mismo tiempo, en su reversión, es cultura como actividad formativa del 


^ La «lex interiore uomini» es aquella luz interior que ilumina las mentes, el momento en que la ley jurídica se hace ley 
moral como iluminación de la conciencia. 

^ Nuestro filósofo del derecho concibe la filosofía del derecho como una crítica de la razón jurídica, es decir, una teoría y 
analítica pura de las condiciones de posibilidad del derecho. 
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hombre como ser social o socius, y en un diverso grado de desarrollo, como ser politico, 
civis O citoyen. 


El hombre, como ser social, es portador de una autoconciencia originaria, la cual se modela 
con el trabajo y el contacto con los demás seres sociales, en la socialidad. 


Bajo esta perspectiva, el hombre es siempre sujeto agente de la praxis, esto es, del trabajo 
y de la sociedad. En otras palabras, el hombre es pensamiento y hacer, autoconciencia y 
praxeómeno. 


El hombre es también un ser histórico-social. Como ser histórico, el hombre es producto de 
una conciencia histórica y actüa siempre dentro de las coordenadas históricas. Al mismo 
tiempo, es protagonista de la historia, a través del hacer de sus Instituciones, en cuanto 
sujeto que escoge según su conciencia (/ex interiore uomini) su existencia y, junto a los 
demás y con la actuación de los poderes püblicos, participa de la formación de los progra- 
mas de la vida comün. 


Y es el hacer de las Instituciones lo que incorpora, en el tiempo y en el espacio, los valores? 
en los modelos sociales. 


El hombre, como ser social, a través de la praxis del trabajo con la reversión de la cultura, 
es afirmación constitutiva de la sociedad, siendo esta ültima la condición por la cual el 
hombre satisface la necesidad primordial de vida en comün, o de comunidad y se emancipa 
de la soledad. 


No obstante, en la filosofía napolitana de Gino Capozzi, el hombre siempre es comunidad, 
entendida como vitalidad cuantitativa y cualitativamente diferenciada, es decir, fuerzas 
sociales, praxeómenos de masa y de élite, agregación social y conciencia política. 


Al mismo tiempo, las comunidades se articulan y se diferencian en un equilibrio que es el 
sistema de la sociedad. Los seres sociales se desarrollan en mültiples y diferentes comuni- 
dades para las ocupaciones, para los empefios y para los fines en los cuales se revierte su 
vitalidad (Capozzi, 1998b: 544). 


Bajo esta perspectiva, “la praxis, si en su intencionalidad es socialidad como modificación 
objetiva de los «otros», y si en su reversión es educación como modificación subjetiva de la 
vitalidad primordial del «yo» como ser social, en la interacción y en el intercambio de sus 


Para Capozzi, el valor es la vitalidad como virtud que se hace efectivo por la finalidad de los seres sociales. Los valores 
son la constitución estructural y funcional de la vitalidad como potencia que se actúa para las ocupaciones, para las 
tareas, para los fines de los seres relativos y homogéneos en las comunidades como Instituciones de las uniformidades 
en organismos de fuerzas sociales. Se distinguir valores jurídicos y valores históricos-sociales. Los valores jurídicos, 
siendo los factores de la evaluación jurídica, se fundan como los criterios a través de los cuales se articula o se desarrolla 
la virtual o efectiva evaluación jurídica del comportamiento como lícito o ilícito. Como valores históricos-sociales, si 
destacan: El individuo: como ser histórico-social, el bien comun: como sentimiento del ser histórico-social, el trabajo: 
como constitución del ser histórico-social, La cultura: como autoconciencia del ser histórico-social, La legalidad: como 
conservación del ser histórico-social, El mérito: como reconocimiento de la situación del ser histórico-social. 
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funciones, es la génesis de la condición humana: la sociedad. La sociedad es la praxis del 
«yo» y de los «otros» como seres sociales” (Capozzi, 2005: 57). 


Los Derechos Humanos en su ser en el mundo como Instituciones 


Los derechos humanos como «instituciones»” forman parte del sistema de las leyes o 
«derecho»*, o de las «normas ordenamentales». Los derechos humanos, implicando la deci- 
sión política y la escogencia jurídica, representan también la concretización de los modelos 
de los programas de la vida en común de los pueblos, con base a sus convicciones y valores 
morales, éticos, religiosos y étnicos, (momento del inter ordenamiento del derecho) en un 
determinado momento histórico. 


Este modo de ser de los derechos humanos, según la diversidad del éxtasis del hacer de los 
pueblos, constituye una fase de la sociabilidad del reconocimiento del otro como semejante, 
como socio, como autoconciencia originaria, en su particularidad ética, religiosa, étnica, y 
del mismo modo, un pasaje de la cultura, en cuanto proceso formativo de las autoconciencias 
y de las conciencias colectivas, en el espejo de la humanidad. 


Como afirma Capozzi, “los derechos humanos presuponen, implican poderes que se convier- 
ten en leyes, leyes que se fundan en los poderes, que no tendrían sentido, si no tuvieran como 
destinatarios las fuerzas orgánicas de la sociedad, como individuos y como comunidad”, 


Los derechos humanos son también momentos del tiempo y de la historia, del pasaje entre 
lo viejo y lo nuevo, del tránsito entre la tradición y la renovación. En esta perspectiva, los 
derechos humanos forman parte del devenir social, pero al mismo tiempo, se fijan como 
piedras angulares y firmes en los modelos constitucionales, como valores superiores y 
permeables que reclaman la actualización de su contenido en el tejido social, según las 
circunstancias históricas, económicas, sociales y científicas de las comunidades y de los 
niveles de autoconciencia de los individuos y colectivos". Los derechos humanos contie- 
nen en sí la impronta de lo duradero y de lo mutable, porque pertenecen a la esfera de las 
normas jurídicas. 


Al mismo tiempo, los derechos humanos, articulados en los dos grandes sistemas histórico- 
materiales, son el resultado de una filosofía activa, principalmente del iusnaturalismo, del 
marxismo y de la libertad de religión, como proceso de autocomprensión y emancipación 


7 Para nuestro filósofo, la institución es el núcleo, el tejido conectivo con que la praxis se determina como individuación de 
los momentos y puntos integrantes. La institución es la concreción del hombre en una fase de su historia. La institución 
marca los tiempos de la historia del hombre, para un fin indefectible, la programación de las condiciones generales de 
vida en común. 

8 — Capozzi entiende el derecho como la ciencia, o sea como la descripción de los esquemas de comportamiento. El derecho 
se articula como sistema de las obligaciones o deóntica. El derecho se articula en el sistema del valor jurídico o axiótica. 

? — Conferencia sobre el praxeologísmo, Università degli Studi di Nápoles, Federico II, il 17, Aprile 2003, Nápoles, p. 8. 

10 Los derechos humanos en la constitución alemana son indisponibles, es decir, no pueden ser modificados. 

1 Alexy atribuye a las normas iusfundamentales un “efecto de irradiaciones” en la totalidad del sistema jurídico, con el 
apoyo del orden subjetivo de valores, siguiendo la interpretación del Tribunal Constitucional Alemán (Alexy, 1993: 509). 
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del hombre, de sus límites, de las opresiones y de las contradicciones de la praxis social, 
en un determinado contexto histórico-político, como las grandes revoluciones o momentos 
de las catástrofes históricas, en la conformación de las nuevas instituciones de la vida en 
comün, de conformidad con los valores reivindicados. 


De las premisas indicadas anteriormente, se puede constatar que a la base de los derechos 
humanos tenemos el flujo y reflujo del hacer humano, la profunda experiencia de los grandes 
episodios de la vida en comün, sufrimiento y esperanza, opresión y liberación, conservación 
y revolución, así como el desarrollo de la conciencia social: autoconciencia y conciencia 
de los individuos, de comunidad y de pueblos. éNo son acaso las Declaraciones de los 
Derechos, desde aquella memorable Declaración Francesa de los Derechos del Hombre y 
del Ciudadano del 1789 hasta la Declaración Universal del 1948 de las Naciones Unidas, 
episodios o momentos de la conciencia colectiva? 


¿Las exigencias de libertad de los pueblos, las reivindicaciones de condiciones más justas de 
vida para los individuos y la comunidad, que traducidos e interpretados en el nuevo orden 
jurídico subvierten las condiciones de opresiones de algunos grupos sobre los demás, no 
implican, tal vez, la conciencia de su fuerza en el mundo? 


Afirmaba Hegel que la exigencia interior debe ser muy fuerte, que debe existir una regene- 
ración interior de las almas de los hombres, es decir, una maduración de las conciencias. 
¿Y en este último proceso, no se encuentra por casualidad la primera semilla en la ética 
religiosa con los mandamientos dictados por Dios a Moisés en el Monte Sinai? 


Los Derechos Humanos en su Estructura: Derechos Subjetivos 


Los derechos humanos, en cuanto a su estructura, son identificables con los derechos sub- 
jetivos. Éstos son entendidos como “el esquema de calificación de los intereses relativos a 
la persona", es decir, siguiendo Capozzi, “los derechos humanos poseen una calificación 
que tiene como esquema el derecho subjetivo". 


Nuestro filósofo del derecho pone en evidencia que, en las funciones que absuelven los 
derechos humanos, principalmente aquella de garantía de los derechos, éstos se pueden 
concebir como derechos subjetivos en cuanto representa una protección fuerte de intereses 
inherentes a la persona como «individuo» y como «comunidad». 


También el jurista alemán Haberle concibe a los derechos fundamentales en su bidimen- 
sionalidad, tanto en su perfil institucional como en el estructural. Como instituciones, los 
derechos fundamentales organizan las condiciones o esferas de vida de los individuos, 
fijando su status, entendido como categoría jurídica del particular en las instituciones. Como 
derechos subjetivos, los derechos fundamentales presuponen la realización de los intereses 
del particular en el ámbito de los intereses públicos (Háberle, 1996). 
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Haberle sostiene el doble contenido constitucional de los derechos fundamentales. Por una 
parte, ellos son derechos de la persona (Jbid.: 115), en cuanto los titulares son individuos, 
grupos, asociaciones, coaliciones y sindicatos. Por otra parte, los derechos fundamentales 


(...)representan la garantía constitucional de esferas de vida reguladas y organizadas según 
el principio de libertad, que a causa de su significado objetivo-institucional, no se dejan ence- 
rrar en el esquema libertad individual-limite a la libertad individual, se rebelan a la relación 
unidimensional individuo-Estado y no se dejan fundamentar sólo sobre el individuo (Jbidem). 


Es la doble naturaleza de derecho individual y de aquel institucional a conformar, en su 
complejidad, el derecho fundamental (Ibíd.: 116). Bajo esta perspectiva, estas dos caras del 
derecho, se refuerzan y se complementan. Son «unidad» y al mismo tiempo «distinción». 


Los Derechos Humanos en su Función como Normas ordenamentales 


Cuando se analizan las funciones que los derechos humanos están llamados a cumplir, 
Capozzi entiende su rol como aquel de normas ordenamentales en el sistema de las leyes o 
derecho (momento de la intraordenamentalidad del derecho), como «poderes de garantía» 
y de «justiciabilidad» para el goce de los derechos. 


El Modo de ser de la Universalidad de los Derechos Humanos 


Cumplido el recorrido filológico anteriormente ilustrado, nuestro filósofo llega a las pre- 
misas que los derechos humanos forman parte del complejo sistema de las Instituciones en 
el cual se enlaza la circulatio del éxtasis del hacer de los individuos y de las comunidades. 
Al mismo tiempo, los derechos humanos tienen en cuenta la existencia y la historia del 
hombre y de los pueblos. 


Elaboradas las premisas que toman en consideración el desarrollo en acto de las diversas 
áreas declaratorias como grandes espacios donde se revierte la vitalidad de los pueblos, a 
consecuencia de su particularidad ética, religiosa, étnica y política, Capozzi identifica dos 
modos de ser de la universalidad de los derechos humanos: uno negativo y otro positivo. 


Después de un análisis exhaustivo de las Cartas o Declaraciones de los derechos, Capozzi 
advierte la tendencia integralista, tanto de las Cartas de Occidente como en la Declaración 
del Islam, con la proclamación y pretensión de la universalidad de ambas. 


El modo de ser negativo de la universalidad o la “mala universalidad” se identifica con 
“la expansión de principios que formulados en la Declaración o Carta de un área valgan 
uniformemente para los otras áreas de los «grandes espacios»” (Capozzi, 2001:77). 


Bajo esta perspectiva, todas las cartas pretenden exportar sus principios y valores a los 
demás espacios, en la conformación de los modelos de la vida en común, con base a la 
premisa o supuesto de una «validez intrínseca» para todos los seres humanos y los pueblos. 
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De parte del occidente se llegaría a la pretensión de la «dogmatización del principio de 
libertad», por el cualla democracia se tendría que constituir como el modelo ünico y absoluto 
de las formas de gobierno de los pueblos. 


De parte del socialismo real, la pretensión de «dogmatización del principio de igualdad» 
conduce y somete a todos los seres humanos en una masa uniforme y sostiene el control 
de parte del Estado de todos los medios de propiedad. 


De parte del Islam, se propugna la exportación del principio de la «inalienabilidad de la fe 
coránica» sin posibilidad de conversión o ateísmo. 


El modo de ser, en sentido positivo o de la «buena universalidad», es entendido por Capozzi 
como “el factor por el cual en las declaraciones de los derechos del hombre se establece 
el «pensamiento fuerte» que en cada área poblada se tiene que valorizar la particularidad 
religiosa, ética, política, étnica en la elección de los modelos de las instituciones de la vida 
comunidad, en la salvaguarda de un mínimo denominador comün de principios, valores, 
necesidades fundamentales” (Ibíd.: 78). 


En esta perspectiva, la universalidad de los derechos significa el derecho inalienable del 
hombre de darse leyes e instituciones, de conformidad con la particularidad de cada comu- 
nidad, que se reflejan en las decisiones políticas y en la elección jurídica de los programas 
de vida en comün. Es decir, la universalidad comporta el derecho de los pueblos de estable- 
cer sus modelos y proyectos de vida en comunidad, en los cuáles se revierten la vitalidad 
primordial que tiene cuenta de su ser en el mundo y de los valores históricos-sociales. Y la 
universalidad tiene que también estar entendida como el reconocimiento de las respectivas 
identidades histórico-cultural, que se devuelven reciprocamente a los pueblos. 
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Resumen 


Las razones de las armas y de la violencia frecuentemente legal, considerada como 
fuerza, imponen su propia verdad, somete el cuerpo y pretende la posesión del alma. 
Muchos son los medios de los cuales se dispone. En este artículo se discutirá la tortura 
como mal fundamental que, como la pena de muerte, quiere saber todo sobre la víctima, 
invirtiendo el orden natural desde la nada al ser, impulsando al hombre desde su ser 
a la nada, como resultado de un proceso de aniquilamiento del cuerpo, del alma, de 
la palabra. La palabra transformada en lamento, a la cual se le pide conformarse a la 
voluntad del torturador, sin tener en cuenta la verdad. Hacer vacía a la palabra cobra 
un significado preciso. Cuando ella se aparta de la vida y de la relación concreta con 
el prójimo, cuando alguien dice la verdad, al tener en cuenta a la persona a la cual se 
dirige, se da la apariencia pero no la esencia de la verdad. 


Palabras clave: Tortura, Muerte, Derecho, Sociedad. 
Abstract 


The reasons for weapons and legal violence often considered as force, impose its own 
truth, subject the body and seeks the possession of the soul. Many are the means which 
are available. In this article torture will be discussed as a fundamental evil that, like the 
death penalty, wants to know everything about the victim, reversing the natural order 
from scratch when driving a man from being to nothingness, as a result of a process 
annihilation of the body, the soul, and the word. The word transformed into mourning, 
which they are required to conform to the will of the torturer, regardless of the truth. 











! Traducción del original en italiano de la Br. Rosella Pinelli y corrección de estilo de la Dra. Flor Ávila Hernández de la 
Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela. 
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Making void the word takes on a precise meaning. When she turns away from life 
and concrete relationship with others, when someone tells the truth, regardless of the 
person to whom it is addressed, the appearance but not the essence of truth is given. 


Keywords: Torture, Death, Law, Society. 
Pütchi palitkua'ipalu 


Tú jeket mai tú apülaka otta musii atkawaaka apünüsü süpü e'injatüin shia, sütsüin 
süpüla shimüinjüitüin jia, ne'itain ne'irukü süpüla otta musi na'in. Waima mal tü ka- 
saka süpüla sainjünüin. Mapülainlesarü kasa ma'upuna mmojutulesalii wayaa numüin 
chii a'injakat tú moju'ukua'ipakat e'ipakat ne'immoloo, suma nnojoloin kana'in na'in tú 
shimüinfiuka. Mojutüle tú putchiikat. Shiiyakua shimüin suma nnojolüin shia alaawane. 
Ayalaajüsü pütchii, onosü sumaa tú numaka chií ekejüikat, suma nnojo'in kana'in na'in 
tü shimüin. Namalüja'in tü pütchikat kapüla'insü. Ere sükatala'in sulii wa'in otta nouli 
naa wana'inenu, ere wane aküjaka tü shimu'inkat, ere kana'in na'in süpü shüshajanu'in, 
ayatüsü sa'o suma nnojolu'in jaya'in tü shimüinka. 


Pütchiirua katsüinsükat: Ekejaa, o'utaa, süpüshuwa kottirawaa. 








Introducción 


1. Premisa 


uerpo y alma. Son nuestras coordenadas para este mundo, en un primer caso; y, 

para el otro mundo, en ültimo caso, por supuesto, para aquellos que creen en la Vida 

eterna. Sin embargo, podríamos hablar del espíritu o la conciencia y no cambiaría 
mucho el asunto en virtud de lo que en este ensayo queremos decir. La Teología de lo Ultimo 
se refiere la experiencia del dolor en relación con la corporeidad y en su representación de 
la dignidad humana, que resiste en su intento de plenitud. Los ültimos que se someten al 
mal fundamental, la tortura o la privación de la vida, casi siempre están sin rostro y olvi- 
dados. Por esta razón, se pierde la cara y el cuerpo de cada ser humano. En virtud de ello, 
es imposible imponer fronteras al alma. Como escribe Galimberti: 


Los límites del alma no se pueden alcanzar porque el alma es la misma apertura hacia el 
mundo de los sentidos. Un sentido que se encuentra antes de cualquier significado. [...]. Fl 
Occidente es el lugar donde ciertos significados de la razón han delimitado los límites del 
alma, cerrando la apertura a cualquier otro sentido, distinto a ella. La verdad de la razón está, 
desde este punto de vista, inscrita en su poder, en su capacidad para establecer su perspectiva 
sobre otras perspectivas (Galimberti , 2005: 346). 


La razón de las armas y de la violencia a menudo legal, declinó como una fuerza, impuso 
su verdad, doblegando el cuerpo y exigiendo la posesión del alma. Muchos son los medios 
que tiene. En este artículo vamos a discutir la tortura como un mal fundamental que, como 
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la pena de muerte, quiere saber todo acerca de la victima, invirtiendo el orden natural de la 
nada al ser, tomando al hombre desde su ser hasta la nada, como resultado de un proyecto 
de aniquilación del cuerpo, del alma, de la palabra. La palabra se transformó en lamento, 
se debe adecuar a la voluntad del torturador sin tener en cuenta la verdad. 


Dejando vacía la palabra tiene un significado preciso. "Cuando se separa de la vida y de 
la relación concreta con los demás, cuando alguien dice la verdad sin tener en cuenta a 
la persona a la que él habla, hay la apariencia, pero no la sustancia de la verdad." (Bon- 
hoeffer, 1983: 310-311). La aparición sin sustancia que cambia la dimensión temporal de 
la víctima. El momento, el tiempo de los torturados y de los condenados a muerte están 
definidos. Sin embargo, 


(...) la muerte, así entendida, no puede destruir el final de la vida, pero, paradójicamente, 
no afecta a los valores; a fin de cuenta, en sí mismo nunca ha sido un enfrentamiento ciego, 
de hecho se mantiene abierta, a veces tan abrasadora", una brecha entre la presencia y la 
ulterioridad, configurable en términos de una compensación ética que ha sido descontinuada, 
aunque correctamente realizada (Alici, 1996: 38). 


El entorno pático y el medio ambiente apático, se encuentran en la esencia de lo que son 
los seres humanos, incluso en la condición del cambio de los acontecimientos históricos, 
protagonistas de la misma narración, sujetos de la misma fragilidad, a la cual parece nece- 
sario dar sentido. El torturador de hoy podría ser al día siguiente víctima. El sufrimiento se 
extiende a través del tiempo, que es universal, sin excepción. Ello origina que el torturador 
en su sufrimiento, más allá del cuerpo, sea el ültimo entre los ültimos. 


2. ¿Qué es la tortura? 


Antes de iniciar una reflexión sobre el fenómeno de la tortura parece necesario precisar la 
definición. Es una tortura, escribe Antonio Cassese, cualquier tratamiento, interrogatorio o 
castigo deliberadamente ocasionado para causar sufrimiento físico o mental grave. Es decir, 
socavar la integridad física y mental de la existencia humana, del ser humano. “La tortura es 
sólo eso: el infierno en el cuerpo y en el alma. Y es un infierno que ha acompafiado siempre 
a nuestra civilización" (Cassere, 1994: 71). La tortura plantea diversas cuestiones legales, 
morales y de orden político. Involucra asuntos de derecho internacional (si se piensa en 
particular, a los hechos y circunstancias de Guantánamo como extraordinary renditions, sin 
duda, pero en cuanto a la reflexión, encuentra su propia dimensión en la pregunta: ¿qué 
pasa con la persona?. La condición del torturado se despersonaliza y justifica los abusos 
que incluso pudieran corresponderles en situaciones extraordinarias, tales como los peli- 
gros de ataques terroristas que invocan la excepcionalidad, olvidando cuán evidente es la 
inhumanidad y el estado de degradación relacionada con ella. La dimensión del torturado 
se determina, desde un punto de vista, tanto físico como psicológico, donde la coerción se 
expresa en técnicas cada vez más sofisticadas que desintegran la personalidad. El respeto 
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del habeas corpus, es decir, la obligación legal de que en una democracia cada autoridad 
tenga que presentar a los detenidos ante un tribunal y justificar su detención, aparece 
suspendido en nombre de la seguridad internacional, como ocurrió después del 11 de Sep- 
tiembre, cuando la lucha contra el terrorismo se convirtió en "el instrumento privilegiado 
de la legitimidad de cualquier poder" (Paye, 2005: 8). Como escribe Ignatieff, una razón 
para rechazar los motivos relacionados con la seguridad es que la tortura deshonra a la 
identidad de los seres humanos y de los ciudadanos, ya que los gobiernos asumen poderes 
ilimitados y perjudiciales para la democracia y la libertad (Ignatieff, 2006)?. La condición 
de la prisión tiene todo el conocimiento del cuerpo, lo que, en palabras de Foucault, se 
convierte en el objeto de la observación de sus disposiciones profundas por medio de “un 
mecanismo inmenso y pequeño juntos, lo que apoya, refuerza, multiplica la asimetría de 
los poderes y frustra los limites que se colocaron [...]. La prisión es el cuarto oscuro de la 
legalidad" (Foucault, 2005: 243; 1995: 46). A pesar de todas las negaciones y del distan- 
ciamiento del gobierno de Estados Unidos, Abu Ghraib se ha convertido, a los ojos de la 
opinión püblica internacional en un paradigma del sufrimiento y de la ruptura de un frágil 
auto-entendimiento que se creía imposible. Abu Ghraib ha explicado su no ser lugar para 
la perspectiva radical que exigía expresar una zona gris de no-sentido de la relación del 
hombre con el hombre. ¿Lo que era antes de la reacción de las personas privadas de su 
dignidad y sin voz? La indiferencia? Y sino, ¿la mirada se ha asentado por un momento en 
esos fragmentos de vida? ¿Realmente no había la impresión de una crisis de la civilización? 
El desinterés y la negligencia descifrada en el lenguaje del espectáculo de ninguno. El punto, 
cómo veremos, es el de una asociación de dolor en donde sólo se aprende la imagen, en- 
tendida como experiencia profunda. Percibir la persona como víctima, como un fragmento 
de universo, objeto de tortura, significa entender el intento de aniquilación del otro, de la 
negación de la vida. El hombre encapuchado oculta su rostro, por lo que es imposible lograr 
su certeza. El rostro del otro me obliga a tomar una posición, ya que evoca y convoca. Pero 
si la mirada es la primera víctima, hay una razón: 


La mirada es realmente activa en el sentido de que se manifiesta como una solicitud, una so- 
licitud por el sentido de la existencia que crea y reconstruye, que deja claro la interioridad del 
hombre y sus estados de ánimo, que tiene su propio código expresivo de manera espontánea 
y refleja (Tzitzis, 2014: 112). 


No es posible, por lo tanto, dejarse a ir a la vista y a la hermenéutica de la humanidad. 
La tortura, escondida en los pliegues de la historia, representa el estado de la crisis en las 
relaciones humanas para lograr la igualdad entre los protagonistas del dolor, indistinguibles 
en la esfera pática. Es condenada formalmente por muchos documentos internacionales que 


2 Ignatieff, M. (2006). “Dentro l'abisso dell'interrogatorio", Repubblica del 18 abril del 2006, donde recoge las considera- 
ciones expuestas en su libro Una ragionevole apologia dei diritti umani, Milano, 2003: 52, cuando escribe que «la crisis 
delos derechos humanos está vinculada antes de todo a nuestra falta de coherencia en la aplicación de los criteriores 
alos fuertes como a los débiles». 
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son el resultado de una larga tradición de la cultura y de la civilización nacida en especial 
durante la Ilustración. Piénsese en las reflexiones ya clásicas de Beccaria (2003) y Verri 
(1988), entre otros. Durante los siglos la tortura siempre ha tenido la función de certificar 
la verdad del poder torturador. El poder en la tortura simplemente buscó la confirmación 
de su verdad absoluta y carente de cualquier incertidumbre. Como veremos, más adelante, 
la estética y la forma espectacular de la pena asumieron el rol de la pena virtual, en la que 
el poder y la verdad se confunden hasta el punto de que en algunos sistemas jurídicos el 
torturado capaz de resistir fue juzgado inocente. El resistir al dolor colocaba a los tortura- 
dos en el nivel de la purificación, en todo caso, fuera del ser humano. En contraste con la 
dimensión humana de que lo que se debe buscar es la corporeidad, en su totalidad pática, 
en su cumplimiento digno. Como escribe Canetti, "el cuerpo del hombre es vulnerable, ex- 
puesto a las heridas y muy vulnerable en su desnudez. Todo puede penetrar; y a cada nueva 
herida le es más difícil defenderse (Canetti, 1998). Desde el siglo XX hasta Abu Ghraib, han 
cambiado las condiciones y escenarios, pero la reducción del hombre a una mera materia 
viviente en la dirección de una presunta razón de seguridad, sigue siendo la misma. Esta 
mera materia viva, para citar a Zagrebelsky (2006), o en las palabras de Giorgio Agamben, 
“la vida biológica desnuda sin ningün tipo de autonomía y protección" (Agamben, 2005: 
45-70), es la misma cuando se discute el tema de la pena de muerte. El sufrimiento de 
quienes han sido sometidos a tortura o que se aproximan a la muerte programada, abre 
una dimensión temporal en la cual se engafia al ser humano desde su propia integridad 
en una determinación macabra, lo que lleva en el primer caso a conocer su propio camino 
hasta el final de la vida, y en el segundo, a percibir la inutilidad de la dignidad de la verdad 
ante la falta de disponibilidad intolerable del propio cuerpo. En ambos casos, lo que entra 
en el debate es el elemento jurídico, donde las cuestiones de seguridad de los ciudadanos, 
interpretado de la misma manera como acto constitutivo, no son agotables ante la violencia 
de la tortura y de la pena de muerte. 


3. La tortura como un mal fundamental 


La tortura encuentra su génesis en la distorsión de la ley, del derecho que ya no cumple la 
identidad existencial del hombre individual -sin nombre y sin cuerpo- que no puede interpre- 
tarse en su esfera pática. ¿Qué pasa con la ley? ¿Todavía encuentra el hombre y para definirlo, 
una identidad ünica existencial? La presencia del torturado rompe una tensión existencial 
constitutiva que puede expresar una temporalidad de elección conciencial, en términos de 
comprensión identitaria, en su totalidad con la justicia del derecho. La transformación de 
la condición existencial no encuentra el derecho en su desarrollo, en un contexto en el que 
la normatividad se encuentra en un componerse a través de los mecanismos de la lógica 
formal, en la perspectiva de Kelsen, carente de sentido en la búsqueda de contenidos exis- 
tenciales, donde el pathos crea el "entorno del existir y coexistir. En la sociedad sin cuerpo, 
el yo Pático se convierte en el objeto de legalización, de juridificación, de la fijación de un 
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ser en una forma que elimina el deseo de justicia”. Como escribe Romano, la verdad coincide 
plenamente con la legalidad. Esta condición no sólo ofrece una desviación de la verdad, sino 
que cancela toda diferencia entre el bien y el mal, entre lo justo y lo injusto. Aquí se trata de 
encontrar el nucleo en la indiferencia de la legalidad ante la verdad desviada. Las condiciones 
hipotéticas que justifican el fenómeno de la tortura encuentran su génesis en la actualidad 
del mal fundamental que se encarna "en la afirmación de una imagen definida del mal que 
realmente prevalece sobre las otras imágenes y produce todos los títulos posteriores de las 
acciones de los hombres adscritos al mal que ahora dicen lo que es correcto" (Paye, 2005: 
9-12). Si el fenómeno de la tortura fuera justificable en términos de las normas legales con 
el objetivo de garantizar una seguridad mecánica fijando el derecho en formas desprovistas 
del entorno pático; entonces, siempre se puede decir que cualquier ordenamiento jurídico 
basado en una norma fundamental es capaz de justificar cualquier abuso, siempre que sea 
contemplado en la cadena de reglas definidas por la rígida coherencia formal. Lo que se 
afirma se convierte en esencial y construye los caminos del mal y de la violencia en nombre 
del derecho como expresión de una ley impersonal, sin cuerpo, impasible, que lo sabe todo 
y que tiene la verdad y la llama justicia. También los derechos humanos están disponibles 
y pueden ser obviados ante los asuntos más importantes. El entorno pático está privado 
de la complejidad existencial que activa el nexo de la intersubjetividad. El derecho es pura 
organización de la fuerza que se ejecuta, se repite y no se relaciona, asumiendo cualquier 
contenido. El hombre bajo la capucha está desprovisto de la palabra y, por lo tanto, no se 
activa la ley, no dirige su mirada al otro, cerrando en el sufrimiento una facticidad objeti- 
vante. Su sufrimiento puede convertirse en la palabra de un actor que está haciendo, que 
ha negado el sentido existencial, que se define de forma estéril y sin distinciones. Y en el 
entrelazamiento de las historias dentro del devenir de esta praxis, en la responsabilidad para 
los demás y en su respuesta, en la interdependencia, en el ejercicio de la responsabilidad, 
que, en una dimensión legal imaginaria (Ost, 2004: 21), va más allá de la ley. 


4. Injusticia y tortura: el derecho 


Del mal se origina la deformación de la tortura. Ni siquiera los torturados escapan frente 
a un posible encuentro con el otro en su impureza concreta. Sin embargo, "el hombre bajo 
la capucha" en su objetivación se ve privado de la diferencia pática que nace en la historia 
existencial de cada individuo. La Ley del Estado se limita a registrar lo que se afirma de 
hecho enunciando las palabras de los vencedores que rediseñan escenarios y modelos, 
valores e ideales. Un modelo que se identifica como un motor inmóvil y que delinea los 
equilibrios internacionales. El punto aquí es éste. La legalidad que justifica es contingente, 
se lleva a cabo de una forma lineal, no recuerda el pasado y no diseña el futuro. Se cree 
en una dimensión en la que funciona. El plus de sentido que siente la justicia no admite 
justificaciones, ya que abre un espacio simbólico donde el /ogos activa el derecho (nomos) 
en la dirección de una nueva conciencia de la dignidad humana. Ya no puede más limitar 
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la plenitud de la dignidad en un normativismo lineal vacio de contenidos existenciales. “La 
dignidad humana, ahora, no puede consistir sólo en la pura titularidad de la dignidad moral 
de la subjetividad jurídica de la libertad política y debe extenderse hasta la eliminación de 
los impedimentos sociales para la formación social efectiva de la persona" (Cerroni, 1989: 
89). A través del derecho, en su esfera pática, la persona se encuentra con su dignidad en 
su totalidad existencial. Se trata de percibir en profundidad. En este sentido, la dignidad 
encuentra su propio destino en la urgencia de la justicia que está presente en cada ser 
humano, más allá de la norma y de todas las convenciones. Por esta razón, el fenómeno 
del derecho se presenta justo cuando el otro también se encuentra, con prioridad en su 
plenitud existencial, o cuando entra en una relación como un quién y por lo tanto no sólo 
como algo. El derecho humano se refiere al hombre, que no se detiene en la regularidad 
de su indecente perfección que fija al hombre concreto, en la condición mistificante de un 
hacer por nada. Mientras el coexistir viene a menos, encerrado en una lógica de un hacer 
desesperado y cristalizado en la forma del capital indiferente. Pero esto no es suficiente 
para la comprensión de la profundidad humana que está detrás del hacer, invocar el sentido 
de la justicia en la narración de la historia de una existencia que no tiene límites legales 
reducidos a un hacer de legalidad: 


La justicia de la ley se aplica a cada hombre como hombre, y no puede decirse ni fijarse en 
la forma de un cierto conocimiento encerrado en el tiempo de un territorio; va más allá 
del tiempo y no se agota en un conjunto de enunciados; la legalidad de las normas y de las 
leyes en su lugar se encuentran en una forma expresable, expuesta en el saber de un tiempo, 
relacionada con una visión históricamente condicionada del hombre y donde el hombre es 
incondicionado (Romano, 2008: 29). 


5. Entorno pático y entorno apático: la persona 


La legalidad de las normas, en la repetición funcional del hacer jurídico que totaliza, no 
sabe que el cuerpo sufre en su condición de encontrarse sometido a tratamientos degra- 
dantes; él constituye, en efecto, un entorno pático que se puede definir en su profundidad 
como persona. El hombre de verdad es una persona, cuerpo no animado, que se expresa a 
partir de una conciencia que se percibe en toda su profundidad. Entre las llagas de la ley 
es donde más se reflejan los fragmentos del hombre que nace de la innegable necesidad, 
de una profundidad que ve en la transición histórica desde los derechos humanos hasta la 
persona, el esfuerzo de un renovado sentido de la dignidad humana. 


La transición de los derechos humanos hacia los derechos de la persona no expresa la simple 
necesidad de una apelación a una especie de neopersonalismo, ya que la miramos como 
una nueva oportunidad para una hermenéutica de los derechos. El límite de la dimensión 
humana se visualiza en su relación con la esfera de un derecho que no se convierte en la 
conciencia, ahora transformado plano y linealmente, sino que cae en la trampa de una ciencia 
reticular, carente de conciencia. Cuando la ley se ocupa de la persona humana concreta, por 
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lo tanto, se ocupa de la persona en su dimensión plural en su camino de reconocimiento, 
hecho con la razón y el dolor. Hoy en día el cuerpo se hace manifiesto. La corporalidad 
es la auto-representación que habla del sujeto entre el hombre y el mundo. Mirarse en el 
espejo que refleja su propia imagen comienza con un proceso de reconocimiento que va 
más allá del espejo mismo, en el descubrimiento del valor intrínseco intersubjetivo, a pesar 
de la actualidad del momento en que el cuerpo está destinado a un lugar püblico de la 
técnica que lo impregna. Las técnicas de publicidad, la arrogancia de la manipulación de 
los medios se interesan en el cuerpo violado en su sentido más profundo de corporeidad de 
una dimensión íntima. Esto lleva a reconocer una valencia intersubjetiva de cuerpos entre 
los cuerpos, lo que desencadena una reflexión sobre la relación entre el mundo físico y el 
poder. No parece imposible considerar que las técnicas de la práctica de la tortura puedan 
entenderse como una objetivación del valor de la persona en su plena manifestación. Volver 
al derecho, encontrando al hombre en su concreción entre la conciencia y el cuerpo, significa 
volver a discutir los derechos en nombre de una forma no fragmentada de la recuperación, 
buscando en vano una subjetividad unificadora. A través del espacio íntimo del cuerpo 
surge la cuestión del significado y la relación en términos de dignidad de un reconocimiento 
simbólico. La apertura relacional, cuyo cuerpo se muestra capaz, no sólo en la dimensión 
del yo sino también en las relaciones con los demás, parece contener en sí mismo todos 
los elementos necesarios para el descubrimiento de la hermenéutica adecuada para la 
restauración de un derecho, expresión correcta de los valores orientados a una cultura de 
dignidad. Aquí el sentido de una corporeidad que hace al hombre código interpretativo en 
su ser persona completa, con esa dimensión pática en el que el logos y nomos encuentran 
el espacio ideal para su estructuración. La hermenéutica de la corporeidad advierte la 
brecha entre la mente y el cuerpo, pero la supera. No pueden ser personas a menos que 
se conviertan en la büsqueda continua de una intersubjetividad del bien comün. Como se 
interroga Hans Jonas: “¿cómo son las cosas, con la existencia de nuestro cuerpo?" (Jonas, 
1994: 31). No hay reglas ni leyes suficientes para justificar decisiones que hacen al hombre 
distante de su propio cuerpo, sino que es urgente la necesidad de considerar una axiología 
modular que provoque una sensación de recuperación del sentido en la senda de la justicia. 
Transformarse en personas, en verdad, significa asumirse a través de una superestructura 
simbólica que descarta toda visión utilitarista y funcional. Pero considerar ütil el ejercicio 
de la violencia sobre los cuerpos con el fin de garantizar la seguridad, como se acepta entre 
los hombres de algunas Agencias de Inteligencia Internacional, significa no reconocer el 
valor del medio ambiente pático y de sus consecuencias. Sin embargo, se debe hacer otra 
consideración. ¿Quién inflige a los torturados, a veces no teniendo en cuenta las normas 
de la Convención de Ginebra, el dolor y las penas con técnicas cada vez más sofisticadas; 
es otro hombre? ¿Cuáles son sus condiciones? ¿Cómo se siente? ¿Lo que se desencadena 
en la relación? ¿La empatía o la apatía? Para ser un funcionario del dolor debe desinhi- 
birse hasta el punto que califica como el medio ambiente apático, en paciente intolerante 
y procedimental al mismo tiempo. Hasta el punto en que se representa no imputable, no 
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atribuible, como ha ocurrido en algunos casos en los Estados Unidos, como una estructura 
sin cuerpo e impersonal, forma que puede justificarlo todo. A partir de un orden democratico 
en una organización criminal, incapaz de cuestionarse sobre la realización de los hechos y 
que sirve para la admisión de hechos más graves, ganadores de una forma completamente 
funcional. Se da la bienvenida a cualquier configuración del mundo compartido, ante la 
indiferencia de la calidad diaria del co-existir, como si fuera una máquina que se repite sin 
memoria, al servicio de una itinerarium hominis ad mortem, en la que se pierden tanto el 
hombre como su humanidad. El dolor, como ha señalado Jean-Luc Nancy, siempre está en 
silencio. En el dolor, no hay sino la asimetría y la injusticia. El silencio del sufrimiento es 
ensordecedor por el vacío que crea. Ahí está el hombre, pero no su humanidad: 


Vacío y silencio se presentan como el resultado de un devenir que cambia y ofende a los seres 
vivos con el fin de consignarlos a la nada del dolor. El tiempo de silencio es conocido [...] en 
la experiencia de la ausencia, de la separación, de la interrupción del fin. Es la crisis radical 
de la vida cotidiana, por lo tanto, quien sobrevive se ve obligado a decir que nada será como 
antes (Mancini, 2002: 1115s). 


Hablar de los derechos humanos de la persona, significa partir de la dimensión del silencio 
de sufrimiento, en la medida en que se discute el proceso de deshumanización del cuerpo, 
entendido como una máquina para el dolor. Pero es la vulnerabilidad del cuerpo que asegura 
que los seres humanos no sean deshumanizados, es una sefial que afirma la necesidad de 
proteger esta fragilidad. La conciencia de la desnudez profunda y de la fragilidad puede 
ser el punto de encuentro para la afirmación de la idea de comunidad humana. Jean-Luc 
Nancy, en su escrito Noli me tangere, con palabras sugestivas dice que el cuerpo necesita 
de la incorporalidad. Él escribe: 


¿Por qué, entonces, un cuerpo? Porque sólo un cuerpo puede ser derribado o levantado, ya que 
sólo un cuerpo puede tocar o no tocar. Un espíritu no puede hacer nada de eso. Un "espíritu 
puro" sólo da el índice formal de una presencia vacía completamente cerrada sobre sí misma. 
Un cuerpo abre esta presencia, la presenta, la pone fuera de sí, la separa de sí mismo y por lo 
tanto la conduce a otros (Nancy, 2005: 68). 


El entorno pático y el medio ambiente apáticos se unen en la esencia de lo que son los seres 
humanos, incluso en la condición del cambio de los acontecimientos históricos, protagonis- 
tas de la misma narrativa, los sujetos de la misma fragilidad a lo que parece necesario dar 
sentido. El torturador de hoy podría ser el día siguiente víctima. El sufrimiento se extiende 
a través del tiempo, que es de todos, sin excepción. 


6. Dimensión crinopática de agonía: verdad vs dolor 


El cuerpo de nosotros habla, refleja las señales del envejecimiento, elabora la memoria 
física. En el universo de la información, también el cuerpo es un dato, un punto que escapa 
a la condición pática del comprender "a/ otro que siente como yo”. Pero el sentir crea el 
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puente entre los hombres que se comprenden en el dolor por la pérdida de la dignidad de 
la carne y el espíritu. La ausencia de sensación incluye la dimensión solitaria del dolor del 
torturado. Así como el condenado a muerte encuentra una propia dimensión autónoma de 
la temporalidad, donde la pena de muerte implica el venir a menos de la indeterminación 
del momento de la muerte, ya que una sentencia de muerte es querer calcular, decidir, deter- 
minar el momento de la muerte. En la pena de muerte hay, para los condenados a muerte, 
una venida a menos del futuro, el futuro del evento en su carácter de indeterminación. Un 
tiempo que se calcula, determinado, en el que ni siquiera el tamaño de la responsabilidad 
está exento de una dimension calculable y previsible, en anticipo. Un saber total que cie- 
rra toda esperanza del después. “El hombre bajo la capucha”, en su sufrimiento, llega al 
mismo tiempo a una dimensión temporal de la agonía en la que se ejercita la angustia del 
repentino, en palabras de Kierkegaard, como la privación de toda la comunicación. Como 
nos recuerda Romano, dialogando con Kierkegaard: "si la convivencia es la comunicación y 
la comunicación es continua, la primacia de lo repentino, como ruptura de la continuidad, 
es la ruptura de la comunicación y la vanificación de la convivencia. Kierkegaard dice que 
corresponde de repente una continuidad que es la continuidad de la nada" (Romano, 1973: 
286). En esa dimensión, el ünico intercambio posible es entre la verdad y el dolor. Es un 
tiempo en dos dimensiones, dado por el in crescendo del sufrimiento del cuerpo y de la 
mente. Por un lado, la verdad, toda la verdad, que se necesita para detener el dolor; por el 
otro, la primacia del poder sobre el cuerpo que se convierte en la verdad del imprinting del 
dolor. La temporalidad del dolor rodea a la persona. Ella no respeta el tiempo cronológico, 
sino aquel vivido. Vela por la realidad y hace perdurar los acontecimientos. El dolor nunca 
se va. Andreoli escribe, ^se rompen los relojes y fluye lentamente, como si quisiera destruirlo 
todo: se trata de un sentimiento que se dilata. Incluye el cuerpo e implica todo el mundo" 
(Andreoli, 2001:113-126). No hay mundo fuera del cuerpo que sufre. 


7. La mirada del torturador: la estética del mal 


Sin embargo, la evidencia fotográfica de Abu Graiihb muestra que la víctima ha sido 
inmortalizada por los torturadores. Los detenidos en Guantánamo (no prisioneros para 
evitar que se les dé un estatus) se mantienen en la oscuridad, cómo para significar la nada 
claustrofóbica y afásica. Pero observan a los torturadores, quienes en la impasibilidad de 
su entorno apático, expresan con sus fotografías que muestran el dolor insoportable que ha 
dado la vuelta al mundo. La estética del mal está impregnada en la banalidad, en palabras 
de Arendt, emitidos por los nuevos funcionarios del dolor que torturan en nombre de la 
democracia, que se burlan de la primacía de las personas que no reconocen, así como por 
grises pequefios burócratas los cuales "se parecen y se parecen a nosotros" (Arendt, 2001: 
280-298). Lo que caracteriza a la tortura en la actualidad es, de hecho, su invisibilidad 
püblica. La tortura se consume en la intimidad de un lugar que a menudo no existe en la 
vida püblica. La tortura es negada, ignorada, eliminada. La condición de la eliminación es 
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paradójica. Por un lado, todo se hace en las sombras de las imágenes borrosas de carceleros 
que parecen iguales en su terrible normalidad; por el otro, todo explota en la incontenible 
necesidad de la imagen, como para representar una "galería de arte del horror". El des- 
precio del cuerpo no se encierra en la puerta al desprecio del sentido de la humanidad. De 
hecho, en la tortura el torturado está sólo e indefenso frente a su torturador. El no sabe 
cuando lo van a dejar los tormentos. Reside en un presente que nunca se apaga. Si, como 
dice Boncinelli, “la identidad del sujeto se confirma continuamente por la observación 
del propio cuerpo y de la comprensión de que otros lo reconocen y tratan siempre de la 
misma manera" (Boncinelli, 2006: 132), piénsese en el terror de una condición estática 
desesperada que produce miedo tal vez más que el dolor físico. En tal realidad similar se 
está estableciendo un proceso de distanciamiento de sí mismo, en la aceptación de su propia 
impotencia. Cualquiera que sea la mirada más allá de la capucha, no hay sino una ingesta 
de extrañeza. “La extraña petición, que toma la forma de carne y hueso en sus ojos, los 
gestos, en la apelación del otro, no es lícito ni ilegal. Esta solicitud u oración tal está puesta 
en la puerta y no sobre la base del diálogo" (Waldenlfels, 2006: 40). En este sentido no 
sólo la tortura sino también su impunidad son la violación más flagrante y degradante de la 
humanidad del derecho en dirigir la ultima lesión a la dignidad humana. Becchi escribe: “La 
idea moderna de la dignidad humana que esencialmente nos prohíbe reducir a la persona 
es la que nos permite comprender situaciones en las que la lesión a la dignidad dependerá 
del hecho de que la víctima pueda sentirse ofendida con respecto a sí misma todas las veces 
que su auto-representación se pone en tela de juicio püblicamente" (Becchi, 2007: 167). 
El paradigma de la mirada nos hace comprender la prevalencia de hechos y ser ganadora 
de esta acción presente en el espacio de actuación del torturador. Él posee todas las tres 
dimensiones de tiempo ante la singularidad del presente del hombre bajo la capucha. Privar 
la mirada significa privar el principio del pasado y las posibilidades de futuro (Romeyerd- 
herbey, 1988: 27-35). Por eso no es necesario contribuir involuntariamente a la voluntad 
del olvido a través de la indiferencia. Es por esto que las palabras de Vladimir Jankélévitch, 
refiriéndose al deseo generalizado de olvido del Holocausto y la necesidad de preservar la 
memoria de las víctimas y de los crímenes, tienen un valor extraordinario: "En la amnistía 
moral universal otorgada por un largo tiempo para asesinos, los deportados, los fusilados, 
masacrados, sólo nos tienen a nosotros que pensamos por ellos. Si dejamos de hacerlo aca- 
baríamos por exterminarlos a ellos, y ellos serían destruidos de forma permanente [...] el 
pasado necesita de nuestra memoria" (Jankélévitch, 1987: 47-49. Aquí está el deber ético 
de la memoria. Despertar los ojos y extraer, por los que no están en condiciones de hacerlo, 
significa convivir en la dirección de un ego cum. Margalit escribe, “la idea de revivir el pasado 
implica diferentes ideas al recordar las emociones y sobre todo recordar las emociones en 
referencia a los eventos y a las personas recordadas. Es no sólo el sentido del pasado lo que 
usted está tratando de recuperar en la memoria, sino también su sentimiento" (Margalit, 
2006: 21). La propuesta de la purificación de la memoria, por tanto, se propone avanzar 
en la historia humana, trazando el camino. No recordar descarta el dolor. Por el contrario, 
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apreciar una memoria compartida requiere llevar a cabo el estar presente que nunca pasa a 
través de una purificación de la memoria. “La purificación de la memoria es una conquista 
ética de nuestros tiempos. Es un acto de fe en la habilidad de ser capaz de recuperar el 
análisis de los hechos que fueron ignorados, evitados, ocultos, sin embargo, alterados, ya 
que perturban la lógica del poder" (Tanzarella, 2001: 7), distraída de la mirada. 


8. Conclusiones mínimas 


La mirada en su lugar nos permite ser impuro, no cree a lo que se dice, al seguir siendo 
incondicional al decir antes de la manipulación de la información que apaga cada posible 
comunicación. La ruta que conduce desde el ser a la nada está signado en las Constitucio- 
nes Nacionales. La ciencia que debe abrir nuestros ojos a las maravillas de la Creación, en 
las ültimas décadas, ha asumido el papel de ancilla del poder económico. La Teología del 
Ultimo define su propia misión en la renovación del Espíritu crítico que debe 'informar' a 
todo ser humano, creyente o no creyente. Simone Weil escribió que 


(...) la realidad de la ciencia dio una mala conciencia de los cristianos. Pocos entre ellos se 
atreven a tener la seguridad de que, en caso de partir de cero y si se consideran todos los 
problemas con la abolición de cualquier preferencia, con espíritu crítico absolutamente impar- 
cial, el dogma cristiano os aparecería como verdad manifiesta y completa (Weil, 1996: 213). 


No sabemos si es bastante pero no hay duda de que el conocimiento de la ciencia en muchas 
ocasiones ha contribuido a socavar la integridad de la persona humana, sobre todo, porque 
las tecno-ciencias han marcado los "descubrimientos" de la Era global. Paradójicamente, la 
visión cientificista post-iluminista, que siempre ha favorecido el individualismo, hoy más 
que nunca el mundo se prepara a la normalización a través de la unión "descubrimiento- 
consumidor", incluso en los campos más sensibles del experimento como los relacionados 
con la salud humana. Nos referimos al hecho de que algunos fármacos o tecnologías que 
podrían salvar las vidas de los hombres y las mujeres sometidos por enfermedades extre- 
mamente graves, no son el foco de atención de los científicos porque no son negociables. 
Luego, es un hecho, los seres humanos están "sufriendo de masas" (todos juntos) no sólo en 
el sentido del cuerpo, en su dimensión más frágil, sino también en el sentido de pertenencia 
a una masa en la que se pierde mi derecho personal a la salud. Se necesita, en el momento 
del consumismo fundamental, “homologarse” a la enfermedad con el fin de ser reconocidos 
y protegidos. Comprobar medios para la salud humana significa controlar el cuerpo, por lo 
tanto, la vida. Decidir qué medicamentos y qué técnicas se van a introducir en el mercado 
implica manipulaciones más invasivas. Está en acto, como escribió Foucault, muy conocido 
en sus reflexiones sobre la biopolítica “una nueva definición de la condición del paciente 
en la sociedad y el establecimiento de una cierta relación entre la asistencia y experiencia, 
(la ayuda) y el conocimiento; que tenía que envolver al paciente en un espacio colectivo y 
homogéneo" (Foucault, 1998: 208-209). La tortura, la pena de muerte, la enfermedad son 
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puntos centrales del tamaño de la fragilidad de la persona humana en la prolongación de la 
corporeidad. Aquellos que buscan en el cuerpo del otro para violarlo, aniquilarlo o guardarlo 
en cualquier caso expresa una proximidad y un límite al mismo tiempo. Una proximidad del 
ser humano y un límite sagrado. El umbral, el límite podrá superarse en una humanidad 
común, en la santidad del cuerpo, manifestación exterior del alma personal. El cuerpo no es 
simplemente un derecho individual a abandonar en la indiferencia o un bien social del que 
se puede decidir públicamente, pero es el “tesoro evidente” de cada persona humana que 
tenemos que encontrar a los ojos de todos. El cuerpo de los Últimos es una parte integral de 
la imagen Dei que no se limita a la cara, sino que anuncia en su manifestación la totalidad 
de lo divino. El cuerpo del Último es el cuerpo de Cristo, entendido en su carácter sagrado 
y en su misterio. En la cruz, cada uno de nosotros puede ver el cuerpo de un hombre o ir 
más allá. En ambos casos, la santidad es constitutiva ya que ella une en su indisponibilidad 
el hombre a su chispa divina. Sólo en esta perspectiva, “el ser-en-el-cuerpo es la situación 
fundamental ineludible de mi libertad, su representación concreta en nuestro mundo común, 
por lo que podemos traer uno al otro respeto a nuestra libertad de cualquier otra manera 
pero respetando nuestra existencia corporal” (Schockenhoff, 2007: 45). El fundamento de 
la libertad se hace carne. En la Era de la fragmentación global, la soledad silenciosa del 
ego, el evento en la historia no salva al hombre por el miedo y la angustia. El fragmento 
es la paradoja simbólica de una condición estática, donde el ser humano se pierde en la 
“aula de oro” de la era tecnológica, en un mundo mientras está en movimiento. El Último, 
el que posee el cofre del tesoro de la verdad, para ser “piedra rechazada” sobre la cual 
construir el advenimiento de una Teología de la dignidad de la persona humana, el tiempo 
del interrogatorio de lo “sagrado” de los derechos, se convierte para cada humano en un 
todo en el fragmento (Von Balthasar, 1990). 
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Resumen 


El análisis realizado en esta Conferencia de J. Maritain, quiere poner en evidencia cómo 
la actuación concreta del hombre no puede subsistir si no hay las pasiones. Éstas, acom- 
panadas de las virtudes, conducen al individuo hacia un camino completo, donde la 
humanidad y la divinidad se sintetizan para hacer espacio a una vida pasional, vivida 
virtuosamente, teniendo como ápice del amor fraternal. Esta propuesta ética de las 
pasiones y de las virtudes que realiza Maritain, lo debemos a la contribución de dos 
grandes pensadores y maestros del filósofo francés, Bergson y S. Tomás de Aquino. A 
través de estas dos bases de amor y dileción, las pasiones y las virtudes se encuentran 
fundiéndose en una ünica doctrina moral: el amor de dilección o las pasiones virtuosas. 
La Conferencia se desarrolla metodológicamente en tres partes. En la primera, se hace 
un énfasis en el significado de individuo-persona; en la segunda, en la experiencia del 
amor fraternal vivida por Maritain; en la tercera, se busca como evidencia el aspecto 
filosófico del amor fraternal, una escogencia entre pasiones y virtudes. Se concluye 
destacando cómo la persona, si está acompañada por el deseo y por la razón, puede 
vivir una vida "buena" a través de las pasiones virtuosas. 


Palabras clave: Maritain, pasiones, virtudes, Amor. 
Abstract 


The analysis of this Conferencia by J. Maritain wants to highlight how the concrete action 
of man cannot survive if there is no passion. These, accompanied by the virtues, lead the 
individual into a complete path, where humanity and divinity are synthesized to make 
room for a passionate life lived righteously, with the apex of brotherly love. This ethical 
proposal of passions and virtues that Maritain elaborates, we owe to the contribution 
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of two great thinkers and teachers of the French philosopher, Bergson and St. Thomas 
Aquinas. Through these two bases of love and affection, passions and virtues merge into 
a single moral doctrine: the love of affection or virtuous passions. 


The Conferencia develops methodologically in three parts. In the first, there is an 
emphasis on the meaning of the individual-person; in the second, on the experience of 
fraternal love lived by Maritain; in the third, it is sought as evidence the philosophical 
aspect of brotherly love, a choice between passions and virtues. I conclude by highlighting 
how the person, if accompanied by desire and reason, can live a “good” life through 
virtuous passions. 


Keywords: Maritain, Passions, Virtues, Love. 
Pütchi palitkua'ipalu 


Aküjain tü nirakat sunainje kasa sunain tü putchikat nünitkat chii J. Maritain, ma'u 
nnojoloin jaraluin nikirusü kasa tü ke'ireka a "in. Tü anasükat juluu tü na'in o'unüsü 
wanepia sulu wopu'u ana'in, a'ijiriwaa namaa napushua so'upuna kasa süpushua. 
Aküja süchikua tü nüshaajakai Maritain, wajuyalasü nnoulia naa piamashii putchipüü 
wattelewai, Bergson y S. Tomás de Aquino. Kokütusu sulu wannesi tü a'ijiraawa otta 
musi suluu shiyakua'in tü kasa anasükat. 


Tü pütchii pünnitua süli'a: tü palaajaatkat a'injüsü ayaletüsü kasa mulo'u kapüla'in eere 
wanewai wanainmüin; piamajee, tü kasa sotookoo na'in a'ipüin fiia jo'ucho'inwaa, tü 
püniika, achajanüsu sükiiru tü suma'iwajatkat jamüin a'injirawaa, apaanesü sunainje 
tü ke'ireka na'in otta anaaka na'inje. Asaakanajirasü maaka ana'in tü nikiirujutka süpü 
a'ijira' in, súpú” anainjünüin naya” sa'upüna tú a'ijirawaa otta anaaka. 


Pütchiirua katsüinsükat: Maritain, ke'ireka, anaa, a'ijiraawaa. 











Introduction 


wish to profoundly thank all the organizers of this conference and all my fellow co- 
lleagues of American Maritain Association and especially Professors Michael Torre and 
William Sweet. 


I bring greetings of professor Papini, of the International Institute of Rome, and my collea- 
gues in the national and international associations. 


A real passion regarding the topic of love was stirred in me after reading Maritain's text: 
Love and Friendship’. In this text, the metaphysical aspect of ethics becomes clear through 
love and friendship: passion is at the center around which the entire work revolves, almost 


! It is the reference base from where comes the ethical theory on love-passion and love of spiritual love. 
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touchable; in part autobiographical of the author, and in parts his real ethical and meta- 
physical theory. 


The impact of this reading is two-fold: one is the new way of looking at passions and virtues 
through the love of dilection in Maritain; the other is the importance of the contemporary 
debate around this theme. 


The first reason is based on an exhaustive experimental research to trace the aspects of 
passions and virtues in the works of the French philosopher. 


The second reason is a deep analysis on the current debate on the concepts of passion and 
virtue. The many recent studies regarding passions indicate an ethical change that is mo- 
ving toward the metaphysical realm, but at the same time is still in contact with humanity: 
instincts, desires, happiness and passion. This second reasoning brings us fully into the 
status questionis. 


Nowadays the general debate among scholars is centered on the criticism of modern ethics?; 
in fact, we find various sides on this topic, from Pulcini's individualism to Chenu's metaphy- 
sical approach to passion; from the Aristotelian virtue of MacIntyre to the happiness of Abbà. 


In this journey, passions and virtues become the primary vehicle to define a new ethic. 
Passions don't emerge as slaves of logos, nor does logos emerge as a slave of the passions, 
but there is a perfect balance between reason and the passions themselves. Maritain will 
be regarded by some scholars^ as the one who, by emphasizing the love of predilection, 
reveals the perfect balance between passion and virtue 


Mary Anscombe, Julia Annas and Martha Nussbaum highlight how the passions are unable 
to emerge above the logos, as they are slaves of the logos itself. Therefore eliminating the 
passions and leaving only reason, we remove all anxieties and unhappiness from internal 
and external life. 


Eugenio Lecaldano, Francis Snare and John Macie maintain that the most acceptable idea 
is to live passions intensely, overcoming and putting aside the logos that blocks human 
nature. The motivations for action come from the desires and passions. 


Love and Friendship between thought and vital experience in Maritain? 


Mauritanian ethical reflection cannot set aside the first-hand experience that the French 
philosopher lived as a continuous effort in the search for truth. His Love for Raissa and the 


2 To understand this second motivation you can see the book of Joseph Abba, which shows the importance of virtues and 
passions in the contemporary debate. The same Abba will say that this phenomenon differs from a traditional doctrine 
on ethics, focusing on some concepts in order to find a solution that can match a good life. 

For an overview of modern ethics and critical studies for a proposed a theory of ethics of passions and virtues you can 
compare the text of Joseph Abbà we will find later in chapter one. 

Piero van Heerden will be crucial to a study of the ethics of passions and virtues in Maritain. 

For a deeper analysis of the human, cultural and spiritual adventure of Jacques and Raissa Maritain you can compare: 
Fischbach (2007); Viotto, 2008: 427-429). 
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special friendships with some of the men of his time have established an authentic testimony. 
Passions become the basis on which Maritain builds, through virtue, a moral that leads to 
love. Everything springs from the quest for truth, which becomes the key around which his 
existence will rotate. 


Love and friendship will be the two fundamental themes on which Maritain will focus, and 
it will be these that will lead him towards a goal, even supernatural, where blood and ma- 
rriage are melded, almost transfigured, into mysteriously deeper ties-, those of a common 
life under the sign of the Gospel of love and life given. 


A spiritual life does not subtract anything incarnate because it is a mysterious wisdom that 
comes from above to live in humanity. So we rediscover a mystical life that leads to heroism 
and sacrifice, that gives his life for the ones he loves, an image of Jesus Christ (Maritain, J 
(1993: 668-674, vol. XIV)º. Friendship in Jacques will be the key in its vital process, not 
only as an emotional moment, but also, as we read in some statements, as a place where 
there is a certain unity, between sentiment, thought, and life. Affection and the heart refer 
to the mind and to life; since it is essentially a search, a truth that is not always possible to 
grasp in the temporality of everyday life. 


Jacques and Raissa speak about love as an experience of a life that isn't limited to a fragile 
love or an early stage, but of that which has been poured out in a more complete love - that 
is, mystical love. 


But what is love to Jacques, and how does it become so strong to him that it overcomes 
all human logic? Only through a great and strong love of dilection, which is able to raise 
passions from human to virtuous, can Maritain's choice be explained. 


1. Human Love” 


Raissa writes: "The essence of love is in communication with yourselves in the fullness of 
bliss and delight in the possession of the Beloved” (Maritain, 1992b: 302). In the Mauritanian 
Ethical analysis, we find two steps in conception of love: the lower eros level ("human, mad 
boundless love”), and agape, the higher level of "divine mad, boundless love". 


In human love he distinguished: the passionate love, authentic love and true love. 


6 Jacques Maritain was born in Paris on 18 November 1882, to Paul, an educated lawyer from Macon, and Genevieve, 


daughter of Jules Favre, from a family educated in Liberal Protestantism. At his birth, the age of the friends, which then 
disrupt her life, was: Léon Bloy 36 years; Bergson 23; Peguy 10; Psichari had his same age. He studied at the Lycée 
Henri IV and made friends in the years 1898-99 with Ernest Psicharì, who became a family friend; will be presented 
by Jacques to his mother and his sister as an outstanding young man. Because of mother, Jacques Maritain's nephew 
of Jules Favre; Psichari, always because of mother, was a nephew of Ernest Renan. The Renan and Favre were in the 
19th century the most representative intellectual and political families of liberal and Republican France. They were two 
completely different families: family traditions of Ernest Psichari dominated the games and glories of thought, decisive 
action exerted the spirits through the academic aristocracy; family traditions of Jacques I was idealistic love for the 
people, Republican spirit and the freedom fighters. There you go Psicharì will be. 
7 Maritain, 1992a: 702-712. 
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The passionate love can be called "romantic", when sublimated. He intends the mirage of 
completely authentic love (human mad, boundless love). So the lover gives himself to his 
beloved, but more in a dream than in reality. This love consists strictly of desire and is full of 
pretense and illusion. This passionate love has the essential intent of attraction and sexual 
satisfaction, and is characterized by three important signs: 


* It lacks stability and will slowly fade; 

e [tis unfaithful and is prone to shift from one object to another; 

* Is intrinsically divided between love for the person who has inspired it and one's own 
selfish nature (Maritain, 1985: 872, Vol.X). 


Through passionate love you reach authentic love. Man reaches it after a certain maturity 
and suffering in life, in which one gives to the other, not so much what one has, but what 
he is himself, in his very person. 


Authentic love is refined and solidified in its fullness from the last form of human love: true 
love, in which the one person gives himself to the other in all truth and realty. 


It is the peak of love between man and woman. The lover gives himself to his beloved and 
the beloved gives herself to her lover, completely, remaining ontologically one person. 


This love leads us to a mad, boundless love, so called because it contains a paradox: while 
two people love each other ontologically, there is a unit without solution. The human mad, 
boundless love, unlike the one to God, has as its object not God, but a limited creature, 
fragile and, therefore, may be in a morally upright life, how can they be in a life of sin. 


2. Divine love 


It is this love that Raissa, in her diary, wants to refer to, and that Jacques divides into love 
of Charity and uncreated love. 


Love of Charity (love of the man for God), is the Subsistent Spirit, that is part of a super- 
natural order. Also here, as in human love, we find a love of desire, but in a purely spiritual 
level. The object is of higher order, then the desire, having God for its object, not only is 
completely subordinate to the love of dilection: but it has also subdued, and must completely 
subdued to express the benefit of the subject itself; not for her, but for God above all else, 
the soul wants god for itself or it wants to poses it: the more it is like that the stronger this 
desire becomes (Maritain, 1992a: 709-710). 


In the uncreated love (God's love for man), there is no love of desire, since God does not 
need to be loved by man, if he asks for love in exchange for man's heart, it is by virtue of 
love of dilection. Is there not in this a metaphysical necessity? Uncreated love, poured out 
on creatures, is still love, and consequently it is satisfied only if its outpouring responds 
another outpouring that makes possible the union (Maritain, 1992b: 221). 
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The boundless, mad love is in fullness, fitting into a condition that goes beyond the same 
physicality, to the metaphysical. 


3. Friendship 


As for love, Raissa gives a definition also on the essence of friendship "lies in the goodwill 
that goes up to sacrifice himself for his friend” (Ibíd.: 302). God loves us in friendship by 
dying on the cross, giving his life for us. In this friendship, the friend gives everything he 
has, but to give everything, he also gives what he is. In this concept here is an ontological 
component. It is when you are donating your own being that you find a deep friendship. 
Therefore the true friend is Jesus who, by taking all our sins on his shoulders, dies giving 
himself. We can also live this friendship with God, but it is true that in the purely natural 
order the divine transcendence excludes friendship between God and man as such, because 
all friendship presupposes a certain equality. As a result, we could never give in friendship 
to God's love that God gives to us, because we are human beings. Only if this friendship 
becomes total giving of one's being, through love for God, he can come close to the love of 
God. It is only the friendship that understands the boundless mad love for God, because it 
is a full donation, not so much in the donating something to another, but in self-donation. 
A donation in which the being gives himself, therefore, entirely ontological. 


In this way, a soul that lives under the regime of friendship can go through Charity, that is at 
the mystical state (Jbíd.: 712)*, under the regime of boundless, mad love for God, because 
every soul is called to Charity, then, to the mystical life. It is above the gift of Wisdom and 
Intellect that the contemplative life proceeds, while the other gifts are especially for the 
active life. Contemplation is fundamental on the path to a virtuous life, because it leads us 
increasingly closer to Christ. 


The passion of love 


Maritainian love is not an island in respect to all his thoughts, but joins his doctrine, raising 
a new humanism, where man is not adored, but respected in his being. A passion unleashed 
leading, therefore, to an ontological love towards God and neighbor’. 


The man, choosing to live virtuously, in order to reach a love of contemplation, must so- 
mehow go through the desire, that is, through the passion, this, in turn, can lead to a good 
or a bad choice (Maritain, 1992a: 707, Vol. XIII). 


8 [tis essential to distinguish between the mystical life and contemplative life. The expression “the mystical life" and the 
phrase “contemplative” are not synonymous. The first is larger than the second. 

? — Modern philosophy from Descartes, introduces a new sense of the word. Love is in fact considered as a passion, that 
is a condition of the individual soul or rather of consciousness. Be it a feeling determined by empirical phenomena, or 
motive metaphysician, love is an exclusively human phenomenon related to physiological or psychological structure of 
the subject. Love runs in this way both the anthropological and cosmological sense together, which characterized the 
classical conception of eros, both by binding to the transcendent and to God, that characterizes the Christian Caritas to 
become an element of individual subjectivity. 
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If you fall to the choice of good, love can emerge, the passion of love, which is invested 
with an internal, emotional or mystical knowledge (Maritain, 1988: 159-171, Vol. VII). The 
intrinsically affective, which is the focus of prudential knowledge, proceeds through instinct 
or inclination and specifically relates to the action (Jbíd.: 160), it does not belong to the 
world of contemplation, but, over time, can have a place in it. The other type of experience 
is the mystical supernatural. It is a union of love, open to transcendence, a gift from God. 


In Maritain, the union of emotional and supernatural mystic knowledge reveals the passion 
of love, as an encounter between the natural, human passion and the Grace of God that gives 
the strength to live through the weakness of the virtues (/bid., Maritain, 1993a:152-153). 
This passion of love leads to the love of dilection. The love of dilection blends passions 
and virtues 


It is in love that every person becomes truly the same, because this sentiment, according to 
Maritain, belongs to the ontological status of the human being (Maritain, 1992a: 702-704, 
vol. XIIT). It is from this concept that you want to revive an ethic of love, which, together 
with the passions and human virtues, it always strengthens the components most fragile. It 
is the passionate love that passes into authentic love and, then, in authentic love, to occupy 
the first level on the Maritainiana hierarchy. In these passages of human love the virtues 
help to change the life of a human being to transform it completely into a good life. Human 
virtues that are acquired with great spiritual exercises, with great effort, which gradually rise 
up to become moral virtues infused with the action of love. Here is born the contemplative 
love (Maritain, 1993c: 21-53). 


Boundless, mad love is possible only if you fully live the three human virtues: prudence, 
fortitude and temperance. One knows to be completely of the other, in an exchange of 
spiritual gifts which is much higher than the physical. Jacques and Raissa never renounced 
marriage as a carnal union between two, or procreation itself. They both wanted to give a 
testimony that departed completely from their humanity, and that would rise gradually to 
boundless, mad human love (Mougel, in: Maritain, 1993: 10-12. 


The person who loves virtuously is helped by his moral balance in not appropriating the 
good of others; one does not need to choose to protect the integrity of consciousness, but 
act simply and casually through love. 


The man and woman who live worthily human love, to sacrifice together the most important 
things in life, are helped and elevated by the Grace of God, falling in boundless, mad love 
for God (Maritain, 1992a: 711-713; 715-717). Here emerges another virtue, which is the 
highest of all, that of charity, through which you choose to live freely. One is truly free who 
does not need to choose, as his way of life has become stable enough to know to adhere 
to the value without oscillation. Therefore to speak of man is to speak of freedom; rather, 
man is the person in this freedom, and this precisely because his subjective identity is never 
a given, but a task entrusted to itself: it is the open and indeterminate self-determinability 
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of his existence or of his perseità; it is the existence, that exists only because it is always 
freely self-determined, so that his existence as freedom is originally and irreducibly free to 
exist (Galantino. et, 1991: 166). 


Everything returns to love. Freedom can find its perfection only in the context of a relation- 
ship of love, giving rise to the love of dilection. We enter into the full possession of freedom 
only by going through the grace and the gift of love. In other words, love, in the sense of 
recognition and promotion of the other, is the true setting of freedom, that freedom or 
space is created to achieve and liberate itself. Therefore, it is, at the same time, the sign of 
mature freedom and also the place where freedom is affirmed. A person who does not live 
a true love in his life cannot be truly free. He will remain a prisoner of his own selfishness, 
far from the wonderful possibilities that are inherent in the human being, and therefore 
selfishness, as such, can only represent a form of alienation, reduced to a sign of finiteness 
and the misery of freedom (1bíd.: 97-177)”. 


Love creates any virtue and love finds strength any virtue is the primacy of this same love 
that you need to affirm. Caritas majors omnium. Here, it is necessary to point out that all 
the ethics of Saint Thomas is based on the doctrine that is proper to the Gospel and of Saint 
Paul. We have knowledge in this evangelical teaching of a theological synthesis unbreakable, 
where is shown Love, that makes us want rightly our ultimate goal, has an absolute practical 
primacy over all of our individual and social life, and is the same bond of perfection (Ibid; 
Maritain, 1993b: 71-72). 


This fundamental passage of the external form into the interior life of love does see the 
centrality of all ethics that Maritainiana, taking its cue from Bergson and Saint Thomas, 
part of a real Christian philosophy; in the contemporary era much in need of love or love 
of dilection of choice as it is called, properly by the French philosopher. 


Authentic love, what we choose all the same, has a disruptive force, inserts directly, even 
above being the same, the principle of being coming down on men with an indifferent di- 
vine force, making it more apparent the true nature of human love and then of divine love 
(Ibid.: 71). Those who live in this love of choice towards life are part of an ethical process 
very distant from all ethical and contemporary moral philosophies. 


Between the moral virtues of the natural order and the supernatural order of theological 
virtues, there are moral virtues infused which uplift the natural virtues and strengthen them 
in their perfection. Therefore, justice, prudence, fortitude and temperance, are elevated, 
made more suitable for their purpose and are able to better withstand attacks of simple 
human nature (Ibídem). The natural virtues, then, are only imperfect inclinations, serving 
to do some good things, but not enough to live well, if they are not connected to each other 
by Love and oriented to the true aim of human life (Jbid.: 219-223). 


10 Main article: a certain ethic of recognition and freedom. 
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The choice to live these molar virtues infused rising man, and reinvigorated and threw him 
into an ethics practically new, in fact, does not live the rules and laws with authorities, but 
through the love that unites the same virtues; a continuous exercise to enter deeply these 
rules and laws into the consciousness of the individual to remove any authority. The natural 
virtues and moral virtues are infused together as soul and body (Ibidem). This cohesion in 
Maritain calls the relationship between love and power, as if to point out the importance 
of human effort to live authentic love and as "the love and power in the ordinary sense 
of the word are in the same relationship that the soul has with the body (Maritain, 1999: 
1132, vol. XVI). 


The will becomes the power in Maritain, since it induces living through the nature of man 
the power of virtue in the choice of the individual. 


The infused moral virtues, living human commitment of love, raise the human nature so as 
to insert it in a perspective in direct contact with Grace. 


The natural virtues, as infused moral virtues and the gifts of grace, are critical to redisco- 
ver an ethic of spiritual love, that has as its central point coherent and authentic human 
choice. Each step is the result of a serious commitment on the part of man who, living in 
this moment, fits as a person who lives all of his being through Love, where "the virtues are 
the oars of the ship, while the gifts are the sails, but the soul of the entire Christian life is 
charity that invests all the powers, natural and supernatural, of the soul because it is love 
that gives shape to the perfection of man (Viotto, 1985: 76). 


True love in this case cannot be but the truth, indeed is identified with the truth about man 
in power of his manifest humanity, this “love founded on truth is unique, the only power 
absolutely incorruptible (Maritain, 1999: 1132). 
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Resumen 


Europa y América Latina representan dos continentes lejanos geográficamente pero con 
un denominador comün representado por una fuerte raíz cristiana. Precisamente, la 
religión, hoy puesta de un lado, representa el elemento portador de un nuevo humanismo, 
cristalizado por el diálogo y el reconocimiento, por la tutela de la dignidad y de los dere- 
chos humanos. Los nuevos desafíos sociales y culturales han tenido como protagonistas 
tres grandes Pontifices, cada uno de los cuales ha enfatizado enérgicamente la necesidad 
de un rol decisivo de la Iglesia como agente social, en defensa de los valores humanos. 


Palabras clave: Iglesia, América Latina, persona humana, Derecho. 
Abstract 


Europe and Latin America represent two geographically distant continents but with a 
common denominator represented by a strong Christian root. Precisely, religion, put 
aside today, represents the carrier of a new humanism, crystallized by dialogue and 
reconnaissance, for the protection of the dignity and human rights. The new social and 
cultural challenges have had as protagonists three Popes, each of which has strongly 
emphasized the need for a crucial role of the Church as a social agent in defense of 
human values. 


Keywords: Church, Latin America, Human Person, Law 
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Pütchi palitkua'ipalu 


Kayataawasü Europa otta America Latina tü katsüinkat wanawakat shia tü ano'ujakat. 
Sunainje tü ano'ujakat ano'uttasü süpüshi kasa. Nalejaama'i, til ano'ujawaa, jolu eitasü 
saata'o, wanee kasa alüjaka wane jeketü napülain, sao kana'in sain tü wapulainkat tü 
anaka eree anain wa'in suma kapulain wa'in. Nana'inje naa ano'utasü suma sütsüin tü 
ano'ujaka suka che'ijain shia maka sa'in e'in tú nipia maleiwa aluata'in súpúla sünoktia 
tü kasasakalü. F'isalajawa wapula shia shiata mai ayatasü wapüla, tü wojutuka epünajüi 
wayaa. 


Pütchiirua katsüinsükat: Nipia Maleiwa, Amerika Latina, wayuu, napula'in. 








a scienza, la società, la filosofia e il diritto sono chiamati in causa per affrontare le 

sfide della religione all'interno dello spazio pubblico. Il passaggio dalla confessionalità 

cattolica di tipo statale al laicismo ha favorito una visione riduzionista del fenomeno 
religioso. 


L'America Latina é costituita da un mosaico di nazioni, differenti per cultura, storia e 
tradizioni, caratterizzate, però, da un forte radicamento del cattolicesimo: inizialmente 
dominata da Spagna e Portogallo, dove la religione cattolica fu imposta come religione 
di stato, la situazione cambia enormemente con l’acquisto dell’indipendenza avvenuta a 
inizio Ottocento. 


Le costituzioni dei Paesi del" America Latina garantiscono la libertà di culto e la libertà di 
coscienza e la religione rappresenta un grande fattore di coesione sociale, cooperando per il 
bene collettivo. In alcuni paesi come la Colombia e l'Ecuador nel preambolo costituzionale 
si fa riferimento al Dio come origine delle sue istituzioni fondamentali, e la libertà religiosa 
é considerata un diritto fondamentale in cui si estrinseca la dignità della persona (Prieto 
2000: 679-681): 


(...)le figure più rilevanti nella lotta per l'indipendenza - molte delle quali rappresentate da 
sacerdoti, formatisi presso università della Chiesa cattolica — inseguirono l'emancipazione 
politica, ma non quella religiosa. Non faceva parte del loro progetto modificare la situazione 
religiosa esistente. Ció nondimeno, la realtà e le pressioni provenienti dall'esterno costrinsero 
presto questi paesi, di recente costituzione, a confrontarsi con la libertà di culto» (Navarro 
Floria & Milani, 2010: 14). 


Uno dei messaggi piü forti giunti dal viaggio in America Latina del luglio 2015 del Santo 
Padre Francesco é l'appello rivolto ai popoli della terra a cambiare un "sistema" dominato 
dal denaro che schiaccia l'uomo e i suoi diritti. E necessario un vero cambiamento, che 
parta dal basso, dalla gente. 


La Chiesa é protagonista di questo cambiamento perché si ribella all'ingiustizia sociale, a 
favore di un nuovo umanesimo: é necessario un progetto di fraternità, che porti al dialogo e 
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all'identità cristiana, riconoscendo le diversità in quanto le uniformità ci conducono alla nullità. 
Il suo progetto tende alla costruzione di una società in cui ci «si sente veramente a casa [...] 
Nelle famiglie, tutti contribuiscono al progetto comune, tutti lavorano per il bene comune, 
ma senza annullare individuo; al contrario, lo sostengono, lo promuovono. Litigano, ma c'è 
qualcosa che non si smuove: quel legame familiare. I litigi di famiglia dopo sono riconcilia- 
zioni. Le gioie e i dolori di ciascuno sono fatti propri da tutti. Questo sì è essere famiglia! Se 
potessimo riuscire a vedere l'avversario politico o il vicino di casa con gli stessi occhi con cui 
vediamo i bambini, le mogli, i mariti, i padri e le madri. Che bello sarebbe! Amiamo la nostra 
società» (Papa Francesco, 2015a). 


La società deve essere come una grande famiglia in cui si incarnano i valori essenziali quali la 
fraternità, il dialogo e la solidarietà. Solo così è possibile creare una società responsabile dove 
«le norme e le leggi, cosi come i progetti della comunità civile, devono cercare l'inclusione, per 
favorire spazi di dialogo, spazi di incontro e quindi lasciare al ricordo doloroso qualunque tipo 
di repressione, il controllo illimitato e la sottrazione di libertà. La speranza di un futuro migliore 
richiede di offrire reali opportunità ai cittadini, soprattutto ai giovani, creando occupazione, 
con una crescita economica che arrivi a tutti, e non rimanga nelle statistiche macroeconomiche, 
creando uno sviluppo sostenibile che generi un tessuto sociale forte e ben coeso» (Ibidem). 


È necessaria una società inclusiva, dialogante in grado si riconoscere l’altro non come estraneo 
ma come membro attivo della società, che sappia costruire un modelo di democrazia parte- 
cipativa, contribuendo alla realizzazione del bene comune. La Chiesa può essere al fianco 
della società per la ricerca del bene comune, con il compito di promuovere «i valori etici e 
spirituali» (Ibídem). 


La comunità sociale ha un ruolo attivo ed essenziale nella costruzione di una nuova citta- 
dinanza contro ogni forma di progresso tecnocratico che fa venir meno i valori riportandoci 
in un sistema democratico relativista. 


America Latina, Europa, l'intero pianeta ha sete di cambiamento, un vero cambiamento, 
strutturale e valoriale dove «la scelta é di generare processi e non di occupare spazi. Og- 
nuno di noi non é che parte di un tutto complesso e variegato che interagisce nel tempo: 
gente che lotta per un significato, per uno scopo, per vivere con dignità, per "vivere bene", 
dignitosamente, in questo senso. Bisogna far prevalere i valori sull'ingiustizia sociale: 


Vogliamo un cambiamento che si arricchisca con lo sforzo congiunto digoverni, dei movimenti 
popolari e delle altre forze sociali, ed anche questo lo sappiamo. Ma non é cosi facile da definire 
il contenuto del cambiamento, si potrebbe dire il programma sociale che rifletta questo progetto 
di fraternità e di giustizia che ci aspettiamo. Non é facile definirlo. In tal senso, non aspettatevi 
da questo Papa una ricetta. Né il Papa né la Chiesa hanno il monopolio della interpretazione 
della realtà sociale né la proposta di soluzioni ai problemi contemporanei. Oserei dire che 
non esiste una ricetta. La storia la costruiscono le generazioni che si succedono nel quadro di 
popoli che camminano cercando la propria strada e rispettando i valori che Dio ha posto nel 
cuore (Papa Francesco, 2015b). 


Una democrazia vera é quella che mette in risalto l'equità, che costruisca un'economia 
comunitaria, che garantisca dignità, che percorra la pace e la giustizia. 


ISSN 0123-9333 + Año 9 + Nº, 16-17 (Enero-DicieMBRE), 2015, pp. 76-89. 


[Europa sembra paralizzata e vuota al suo interno. La sua profonda crisi ha determinato 
un vuoto di identità e un futuro incerto. Il posto da attribuire al fenomeno religione, in 
relazione alla laicità, è tornato alla ribalta in occasione del dibattito sul preambolo della 
futura Costituzione europea, coinvolgendo la ‘persona’, con i suoi diritti e la sua dignità. 
La stessa però è priva di riferimenti a valori quali la dignità umana e i diritti umani, valori 
antecedenti a qualsiasi giurisdizione statale, immodificabili, garanzia per ogni diritto di 
libertà. Molti credono nella necessità di un riconoscimento delle radici cristiane dell'Europa, 
cioè qualificare giuridicamente l’aspetto religioso del cristianesimo, come patrimonio comune 
della coscienza e della civiltà europea. Ma una costituzione indica un insieme di regole di 
convivenza, non indica l'anima e l'identità dello Stato. L'Europa non deve essere astratta 
nella sua identità, ma deve svolgere una politica tendente alla pace, con un ruolo pubblico 
da attribuire alla religione, come risorsa strategica per il raggiungimento dei suoi obiettivi. 
Non aver riportato le radici cristiane non significa certo negarle: il valore della fede c'è 
a prescindere dal riconoscimento, c'è perchè esiste identità e senso di appartenenza. Nel 
novembre 1982 Giovanni Paolo II a Santiago de Compostela a conclusione del suo pelle- 
grinaggio rivolgendosi all'Europa e ai suoi popoli affermò: 


Io, Giovanni Paolo, figlio della nazione polacca che si è sempre considerata europea per le 
sue origini, le sue tradizioni, la sua cultura e le sue relazioni vitali; slavo tra i latini e latino 
tra gli slavi; io, successore di Pietro nella sede di Roma, sede che il Cristo ha voluto porre in 
Europa che egli ama per gli sforzi che essa ha fatto per diffondere il cristianesimo nel mondo. 
Io, vescovo di Roma e pastore della Chiesa universale, da Santiago de Campostela, lancio a 
te, vecchia Europa, un grido pieno di amore: ‘Ritrova te stessa. Sii te stessa’. Riscopri le tue 
origini. Ravviva le tue radici. Rivivi quei valori autentici che hanno reso gloriosa la tua storia 
e benefica la tua presenza negli altri continenti. Ricostruisci la tua unità spirituale, in un clima 
di pieno rispetto per le altre religioni e per le libertà autentiche. Rendi a Cesare ciò che é di 
Cesare e a Dio ciò che é di Dio. Non inorgoglirti delle tue conquiste al punto di dimenticare le 
loro eventuali conseguenze negative. Non lasciarti abbattere dalla perdita quantitativa della 
tua grandezza nel mondo, o dalle crisi sociali e culturali che oggi ti toccano. Tu puoi essere 
ancora un faro di civiltà e una spinta di progresso per il mondo. Gli altri continenti ti guardano 
e attendono anche da te la risposta che San Giacomo ha dato al Cristo: ‘To lo posso’ (1982). 


E un discorso che recupera il senso della religione Cristiana che fonda un'Europa che ha 
bisogno di coesione anche nella sfera religiosa: la Chiesa deve riempire la società di valori, 
deve essere guida trainante verso il futuro, essere la principale protagonista per il recupero 
e il rinnovamento della società, facendo rivivere in essa il messaggio di Cristo, costruendo 
una società europea-cristiana. Scrive Barberini (2014) che 


Le idee di Giovanni Paolo II sull'Europa nascevano da un retaggio culturale assai diverso da 
quello dei predecessori. Le sue idee, a differenza di quelle di Pio XII, di Giovanni XXIII e di 
Paolo VI, figli dell'occidente, nascevano dall'esperienza di un figlio dei popoli dell'oriente 
europeo oppressi che reclamavano il diritto di riappropriarsi della presenza che la storia non 
poteva negare loro. Il rilancio della rilevanza dei popoli slavi e del loro cristianesimo costitui un 
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elemento-cardine di un progetto culturale e politico di papa Wojtyta, che aveva come obiettivo 
ultimo una riunificazione del continente europeo, anticipando i mutamenti politicoistituzionali 
del1989 in una visione che in qualche modo voleva prepararli ma che, comunque, é risultata 
poi vincente nella storia delle relazioni internazionali. Era una concezione che si presentava 
anche piü culturale e anche piü politica. Il pensiero e la coscienza della Chiesa sul problema 
‘Europa’ ricevettero una scossa con un martellante magistero. Si può dire che Giovanni Paolo 
II avesse un suo progetto per l'Europa che, grazie anche ad eventi decisivi della politica inter- 
nazionale, riuscirà a veder realizzato almeno in parte. 


Il compito di questa nuova evangelizzazione è 


(...) la difesa e il pieno recupero della dignità dell'uomo che solo nel Cristo può trovare la 
sua salvezza e la sua attuazione. Essa è chiamata a spingersi ai confini del mondo, ma che 
doveva cercare in Europa la sua prima realizzazione e il suo centro propulsore: perché era 
l'Europa il continente dove il cristianesimo aveva gettato piü forti radici e acquisito la sua 
forza di espansione; ma era anche in Europa che più corrosiva e forte si era levata una cultura 
anticristiana, e piü radicale si era fatta la contestazione della visione del mondo e della storia 
di cui il cristianesimo era portatore, avviando cosi processi di secolarizzazione che sembra- 
vano irreversibili. Ed era qui dunque, in Europa, secondo una prospettiva che diverrà anche 
più chiara con Papa Ratzinger, che la Chiesa doveva in primo luogo vincere la sua battaglia 
(Miccoli, 2007: 164). 


La posizione di Giovanni Paolo II é per la costruzione di un'Europa fondante sulla libertà 
e sulla solidarietà: l'Europa è profondamente radicata nel Cristianesimo, è l'elemento che 
la qualifica, e confinarla nella sfera privata significherebbe escludere dalla sfera pubblica 
Dio, dimenticando che il messaggio Cristiano é insito dei valori della dignità umana e 
dell'inviolabilità della persona. La nuova Europa predisponendo nel preambolo le radici cris- 
tiane dà il giusto riconoscimento al lavoro svolto dai cristiani per il processo di unificazione. 
In uno Stato laico c'é comunque bisogno della Chiesa, di una etica forte, di valori forti che 
vengono prima di qualsiasi altro sistema: «non si puó dimenticare che fu la negazione di 
Dio e dei suoi comandamenti a creare, nel secolo passato, la tirannide degli idoli, espressa 
nella glorificazione di una razza, di una classe, dello stato, della nazione, del partito, in 
luogo del Dio vivo e vero (Giovanni Paolo II, 2000). La laicità non è la subordinazione della 
sfera religiosa in quella statale, ma un principio di uno Stato neutrale che riconosce il ruolo 
delle Chiese. Afferma ancora Giovanni Paolo II che 


(...) la mia preoccupazione più grande per l'Europa è che essa conservi e facere fruttificare 
la sua eredità cristiana. Non si può, infatti, negare che il continente affondi le proprie radici, 
oltre che nel patrimonio greco-romano, in quello giudaico-cristiano, che ha costituito per 
secoli la sua anima più profonda. Gran parte di quello che l'Europa ha prodotto in campo 
giuridico, artistico, letterario e filosofico ha un'impronta Cristiana e difficilmente può essere 
compreso e valutato se non ci si pone in una prospettiva Cristiana. Anche i modi di pensare 
e di sentire, di esprimersi e di comportarsi dei popoli europei hanno subito profondamente 
l'influsso cristiano». Scrive ancora che l'Europa deve «ispirarsi alle radici cristiane [...] Lo esige 
la memoria storica, ma anche, e soprattutto, la missione dell'Europa, chiamata, ancora oggi, ad 
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essere maestra di vero progresso, a promuovere una globalizzazione nella solidarietà e senza 
marginalizzazioni, a concorrere all'edificazione di una pace giusta e duratura al suo interno 
e nel mondo intero, ad intrecciare tradizioni culturali diverse per dar vita a un umanesimo in 
cui il rispetto dei diritti, la solidarietà, la creatività permettano ad ogni uomo di realizzare le 
sue più nobili aspirazioni» (Giovanni Paolo II, 2002b). 


Si auspica quindi un nuovo orizzonte laico che riunisca e dialoga, che non esclude che 
considera la religione come mezzo insostituibile per la formazione delle coscienze e come 
contributo all'eticità sociale. Nella stessa laicità il momento religioso é indispensabile, come 
connubio tra religione e cittadinanza. 


È stato assegnato a papa Francesco il premio “Carlo Magno 2016", che prende il nome 
dall'imperatore considerato il “padre dell'Europa", assegnato nel 2004 a Giovanni Paolo 
II, il prestigioso riconoscimento assegnato in Germania a personalità che si sono distinte 
per la loro azione a favore della pace e dell'integrazione europea, in particolare, per lo 
«straordinario servizio del Pontefice all'unificazione europea illustrando ai popoli del 
continente, nelle sue visita al Parlamento e al Consiglio d'Europa, un pensiero chiaro ed 
organico» (Falasca, 2015). 


Il magistero di Francesco rappresenta, secondo le motivazioni un messaggio di speranza e 
di incoraggiamento per l'Europa. Alla consegna del premio afferma 


Se c'è una parola che dobbiamo ripetere fino a stancarci è questa: dialogo. Siamo invitati a 
promuovere una cultura del dialogo cercando con ogni mezzo di aprire istanze affinché questo 
sia possibile e ci permetta di ricostruire il tessuto sociale. La cultura del dialogo implica un 
autentico apprendistato, un'ascesi che ci aiuti a riconoscere l'altro come un interlocutore valido; 
che ci permetta di guardare lo straniero, il migrante, l'appartenente a un'altra cultura come un 
soggetto da ascoltare, considerato e apprezzato. E' urgente per noi oggi coinvolgere tutti gli 
attori sociali nel promuovere «una cultura che privilegi il dialogo come forma di incontro», por- 
tando avanti «la ricerca di consenso e di accordi, senza però separarla dalla preoccupazione per 
una società giusta, capace di memoria e senza esclusioni» (Esort. ap. Evangelii gaudium, 239). 


La pace sarà duratura nella misura in cui armiamo i nostri figli con le armi del dialogo, 
insegniamo loro la buona battaglia dell'incontro e della negoziazione. In tal modo potremo 
lasciare loro in eredità una cultura che sappia delineare strategie non di morte ma di vita, 
non di esclusione ma di integrazione. Questa cultura del dialogo, che dovrebbe essere inse- 
rita in tutti i curriculi scolastici come asse trasversale delle discipline, aiuterà ad inculcare 
nelle giovani generazioni un modo di risolvere i conflitti diverso da quello a cui li stiamo 
abituando. Oggi ci urge poter realizzare “coalizioni” non più solamente militari o economiche 
ma culturali, educative, filosofiche, religiose. Coalizioni che mettano in evidenza che, dietro 
molti conflitti, é spesso in gioco il potere di gruppi economici. Coalizioni capaci di difendere 
il popolo dall'essere utilizzato per fini impropri. Armiamo la nostra gente con la cultura del 
dialogo e dell'incontro. Il dialogo e tutto ciò che esso comporta ci ricorda che nessuno può 
limitarsi ad essere spettatore né mero osservatore. Tutti, dal più piccolo al più grande, sono 
parte attiva nella costruzione di una società integrata e riconciliata. Questa cultura è possibile 
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se tutti partecipiamo alla sua elaborazione e costruzione. La situazione attuale non ammette 
meri osservatori di lotte altrui. Al contrario, è un forte appello alla responsabilità personale e 
sociale. [...] Alla rinascita di un'Europa affaticata, ma ancora ricca di energie e di potenzialità, 
puó e deve contribuire la Chiesa. Il suo compito coincide con la sua missione: l'annuncio del 
Vangelo, che oggi più che mai si traduce soprattutto nell'andare incontro alle ferite dell'uomo, 
portando la presenza forte e semplice di Gesù, la sua misericordia consolante e incoraggiante. 
Dio desidera abitare tra gli uomini, ma può farlo solo attraverso uomini e donne che, come i 
grandi evangelizzatori del continente, siano toccati da Lui e vivano il Vangelo, senza cercare 
altro. Solo una Chiesa ricca di testimoni potrà ridare l’acqua pura del Vangelo alle radici 
dell'Europa (Papa Francesco, 2016). 


Papa Francesco promuove un nuovo umanesimo europeo, un nuovo cammino di umanizza- 
zione, che ripartendo dalle sue origini giunga a promuovere e tutelare i diritti di ciascuno: 
l'idea di Europa di Papa Francesco é la costruzione di una società che ruota intorno alla 
sacralità della persona umana, dei valori fondamentali, di un'Europa protagonista della fede 
e dei valori umani, un'«Europa che contempla il cielo e persegue degli ideali; l'Europa che 
guarda e difende e tutela l'uomo; l'Europa che cammina sulla terra sicura e salda, prezioso 
punto di riferimento per tutta l'umanità!» (Papa Francesco, 2014). L'Europa deve ritrovare 
la sua anima, soprattutto la sua identità storica e culturale (De Mattei, 2005: 88), con il 
cristianesimo che deve asportare i suoi valori e principi nel mondo sociale: le radici cristiane 
dell'Europa hanno valore storico, ma prima di tutto costitutive, perche ne rappresentano 
l'anima.Sua Santità Papa Benedetto XVI (2005) in una lettera inviata all'allora Presidente 
del Senato Marcello Pera al convegno della Fondazione Magna Carta e la Fondazione per 
la Sussidiarietà sulla ‘laicità’, così scriveva: 


La dignità umana ei diritti fondamentali rappresentano valori previi a qualsiasi giurisdizione 
statale. Questi diritti fondamentali non vengono creati dal legislatore, ma sono inscritti nella 
natura stessa della persona umana, e sono pertanto rinviabili ultimamente al Creatore. Se, 
quindi, appare legittima e proficua una sana laicità dello Stato, in virtù della quale le realtà 
temporali si reggono secondo norme loro proprie, alle quali appartengono anche quelle istanze 
che trovano il lorofondamento nell’essenza stessa dell’uomo. Tra queste istanze, primaria 
rilevanza, ha quel ‘senso religioso’ in cui si esprime l’apertura dell’essere umano alla Tras- 
cendenza. Anche a questa fondamentale dimensione dell'animo umano uno Stato sanamente 
laico dovrà logicamente riconoscere spazio nella sua legislazione. Si tratta, in realtà, di una 
‘laicità positiva’, che garantisca ad ogni cittadino il diritto di vivere la propria fede religiosa 
con autentica libertà anche in ambito pubblico. Per un rinnovamento culturale e spirituale 
dell’Italia e del Continente Europeo occorrerà lavorare affinché la laicità non venga interpre- 
tata come ostilità alla religione, ma, al contrario, come impegno a garantire a tutti, singoli e 
gruppi, nel rispetto delle esigenze del bene comune, la possibilità di vivere e manifestare le 
proprie convinzioni religiose. 


Sua Santità riferisce di diritti che sono anteriori alla legislazione dello Stato e che devono 
essere alla base di uno Stato laico non in conflitto con la religione. Dinanzi a ció che ruolo 
va attribuito alla Chiesa? Giovanni Paolo II (1991: 47) sosteneva: 
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La Chiesa rispetta la legittima autonomia dell’ordine democratico e non ha titolper esprimere 
per l'una o l’altra soluzione istituzionale o costituzionale. Il contributo, che essa offre a tale 
ordine, é proprio quella visione della dignità della persona, la quale si manifesta in tutta la sua 
pienezza nel mistero del Verbo incarnato> >. Contro ogni forma di religione civile che fosse 
irrilevante per lavita pubblica, Ratzinger parla di ‘sana laicità' «denunciando il tentativo di 
'costruirela comunità umana assolutamente senza Dio'. Come dire che uno Stato che delimita 
la portata della religione, negando alle realtà temporali quei riferimenti etici che trovano il 
loro fondamento ultimo nel diritto naturale, mette a repentaglio ivincolitra sfera temporale 
ed ecclesiale (Cfr. Giansoldati, 2007). 


Ecco perché il pontefice emerito ritiene fondamentale sostenere e far capire che la politica 
si che non si desume dallafede, ma esa appartiene certamente alla tradizione cristiana. Lo 
Stato deve avere il compito di rimuovere le barriere che danneggiano il sentimento religio- 
so, agevolando lo spirito libero. Se lo Stato va oltre, se lo Stato dominasse il sentimento 
religioso attribuirebbe alla religione il ruolo di dominatrice nel campo politico. Bisogna 
dare al cristiano la libertà di credere in Dio e nei suoi insegnamenti, riconoscendo la libertà 
religiosa che non rappresenta il riconoscimento di uno Stato confessionale, poiché non si 
costringe nessuno alla fede, bensi si esige il rispetto della fede. La religione non deve farsi 
proteggere dalle Costituzioni degli Stati: più che guardare al potere, la religione deve guar- 
dare ai suoi doveri e ai suoidiritti. Alla base di uno Stato laico esistono delle libertà, ossia 
‘liberta da e 'libertádidi tutti gli individui, i quali devono essere tutelati da leggi che non 
possono e non debbono essere assolutamente di natura arbitrarie. Appelli alla cristianità, 
a seguito di questa forte crisi, provengono da molte parti, a cominciare dalla Chiesa stessa 
che dimentica peró che in un contesto continentale non esiste solo il senso religioso. Senza 
dimenticare che le democrazie nascono perché pongono alla base la persona, con tutti i suoi 
diritti e i suoi doveri, oggi si deve trovare la formula necessaria per far nascere 'una religione 
civile cristiana non confessionale’: «si tratta di trasformare i principi e i valori della nostra 
tradizione cristiana in abiti, costumi, comportamenti consapevoli e vissuti della società e 
lasciare al libero corso della politica avvertita di tali principi e valoriladeterminazione della 
loro evoluzione nelle leggi e nelle istituzioni». (Pera 2006: 18). Eccesso di secolarizzazio- 
ne, scarsa coesione, indebolimento dell'identità tradizionali, perdita di valori e di libertà 
sono le cause di un mondo moderno debolissimo. Pera ritiene che la religione cristiana 
sia fondamentalmente una religione trainante per tutto l'Occidente e che il relativismo 
ha talmente indebolito la Chiesa da non esserepiù in grado di fermare la deriva relativista 
dell'Europa. Una prima ricettache propone é esportare l'esempio americano nell'Europa 
corrotta: unapolitica fondata su valori universali da preservare e promuovere attraversoun 
cristianesimo che ripensi innanzitutto alla propria tradizione. Ratzinger è sostenitore della 
tesi che é sbagliato che la religione rimane sono nella sfera individuale, privata dinanzi al 
secolarismo europeo. Anche Ratzinger ripropone il modello americano con l'obiettivo dichia- 
rato di recupero dell'identità spirituale da parte dell'Europa. Pera propone l'identificazione 
di una ‘religione civile’, la quale «sappia trasfondere i suoi valori in quella lunga catena che 
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vadall'individuo alla famiglia, ai gruppi, alle associazioni, alle comunità, alla società civile, 
senza passare per i simboli di partito, i programmi dei governi, la forza degli Stati,eperció 
senza toccare la separazione nella sfera temporale fra Stato e religione». (Pera-Ratzinger 
2004: 86). L'idea di religione civile di Marcello Pera di tipo non confessionale é per Ratzinger 
un ritorno al sistema statunitense descritto da Tocqueville. Si una religione civile sarebbe 
l'ideale per la tutela di tutti i credi e, soprattutto, per creare quelle forme di appartenenza 
necessarie per coniugare i credenti allo Stato, in grado di plasmare le coscienze di tutti. La 
civil religion € impossibile senza la fede, in quanto «deve avere il suo nucleo generatore 
e centrale nei gruppi di cristiani ferventi, anzi di cattolici fedeli». (Messori, 2004:35). La 
proposta di Ratzinger è la formulazione di una ‘religione civile confessionale’ dove la Chiesa 
non perda il senso della propria verità. Si accetta la proposta di Pera solo alla presenza di 
una serie di paletti: «Il primo paletto é dato dall'esistenza di minoranze creative cristiane in 
grado di interpretaregli imperativi della fede non già come limite e privazione bensi come 
opportunità e risorsa. Il secondo consiste nell'immaginare che le comunità cristiane, alle 
quali le minoranze fanno riferimento, possono prevedere forme di appartenenza,o sempli- 
cemente di contatto con coloro che, pur non credendo, condividono i medesimi valori. Il 
terzo paletto é dato dal riferimento alla chiesa intesa come casa comune, come luogo di 
ricchezza sedimentata al quale attingere perun ininterrotto rapporto d'interscambio. Infine 
Ratzinger ritiene essenzialiche credenti e laici confrontino le loro diversità. Entrambi, pur 
da punti di partenza differenti, sono alla ricerca della verità ed entrambi possono imparare 
sempre qualcosa dall'altro. Soprattutto, Ratzinger, invita a non considerare i cosiddetti ‘laici 
un blocco unitario rappresentante una sorte di ‘controconfessione’. Ed èin questo sforzo 
reciproco a superare i confini e le divisioni che il cardinale scorgeil motore che potrebbe 
produrre una religione civile intesa non comesempliceadesione a una ragionevolezza me- 
dia e perció mediocre, ma comepartecipazione vivificante alla grande tradizione spirituale 
del cristianesimo». (Quagliariello 2006: 137-138). Dellostesso avviso il Cardinale Ruini 
(2004: 8), che ritiene necessario al fine della creazione di una religione civile un dialogo 
costruttivo tra laici ecredenti in quanto la religione ha bisogno di recuperare i suoi valori 
ma principalmente ha bisogno di recuperare quello della civile convivenza. Zagrebelsky 
(2008: 83-84) si oppone a qualsiasi forma di religione civile perché 


(...) asume l'insufficienza dell'ordine civile a badare a se stesso; afferma la competenzadella 
religione in questioni relative alla "tenuta" della società civile. [...]Viola il carattere liberale 
e democratico dell'organizzazione politica della societàcivile. [...] La religione civile, in un 
contesto di pluralismo culturale e religioso, comporta la lesione del principio di laicità, nel 
suo contenuto ugualitario. [...] Il riconoscimento alla religione di una funzione civile implica 
perció il Privilegio. 


Sosteneva Don Giussani, padre fondatore di ‘Comunione e Liberazione'che il «senso religioso” 
va legato e guidato insieme all'esperienze elementari, cioé insieme a tutte quelle esperienze 
quotidiane che costituiscono il cuore diogni uomo» (Giussani 2003: 24). Tanto l'esperienza 
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tanto il ‘senso religioso’ sono fattoriche appartengono all'uomo. È evidente che il sistema 
democratico pone, comedetto prima, al centro l'uomo: di conseguenza rientrano anche i due 
fattori dell'esperienza e del ‘senso religioso”. In una democrazia non può mancare un senso 
di spirito religioso che professi però giustizia e verità per unnuovo ordinamento sociale ed 
economico che valorizzi la persona umana e tutto ciò che essa può produrre nel mondo. 
Allora il ‘senso religioso’ sarebbe non un rispetto a un qualcosa che è sacro ma una guida 
dell'uomo nella vita quotidiana. Ecco perché si assiste al distacco delle nuove legislazioni 
statali ai valori della tradizione, che hanno rappresentato per il passato la base solida di 
essi. Se si pensa ai matrimoni tra omosessuali e si riconoscono giuridicamente allora c'é 
una netta separazione con il passato: «l'uomo appare come soggetto di diritti che si esten- 
dono a tutti gli aspetti della vita e si pongono con una radicalità crescente, in una specie 
di ‘ipertrofia dei diritti» (Antonimi, 2006: 41). I diritti dell'uomo sono valori che vanno 
custoditi dalla società, altrimenti rischiano discomparire. La tradizione é fondamentale ed 
é per questo che va tutelata ma anche adeguata ma non certamente annullata di fronte ad 
una forma di laicità dello Stato che calpesta la dignità di ogni essere umano. Certo dietro 
il concetto di 'tradizione' si celano due teorie. La prima, quella liberale, che vede la tradi- 
zione un pericolo per le future generazioni, incollate ad un passato inutile e dannoso. La 
seconda, quella conservatrice, che guarda al fenomeno della tradizione come un percorso 
attuale, anzi un percorso cui le generazioni future, rispetto a quelle passate, non possono 
permettersi di abbandonare. Le tradizioni in una società sempre meno religiosa e sempre 
piü laica, non possono mai mancare; sono i valori e i principi-guida delle future generazioni 
ma non devono assumere forme di oppressione poiché cosi non dirimono ma accrescono 
i conflitti. Tuttavia i cittadini devono guardare alle tradizioni come un bagaglio culturale 
che mettono in moto meccanismi di crescita. Lo Stato puó e deve intervenire nellavitadei 
cittadini ma non può, con le sue leggi, opprimere le tradizioni, virtù civiche ed esempio 
quotidiano per ognuno dei membri sociali. Ecco che vi é la necessità dell'incontro tra laici e 
cattolici nel rispetto delle proprie identità, delle proprie tradizioni e del bene umano come 
base c comune, realizzando in pieno le energiedi tutti. 


Sua Santità Giovanni Paolo II ha sempre sostenuto la necessità autenticadi una chiara co- 
llaborazione tra credenti e non credenti. Solo attraverso il confronto, i valori, le tradizioni 
e le testimonianze è possibile costruire un cammino verso una società buona, educando 
gli uomini al rispetto innanzitutto di se stessi. Per giungere a questo dialogo bisogna dare 
più senso e primato alla persona: priorità all'individuo nella società e priorità della società 
sullo Stato, con maggiorilibertà negative o ‘libertà da’, rispettando la vita, il matrimonio, 
la famiglia. Dettelibertà negative, cioè quelle libertà intese come assenza di divieto o di 
costrizioni, come non impedimento a fare, mirano a ritagliare, in favore degli individui, 
delle sferedi autonomie, di indipendenza delloStato.La democrazia nel suo complesso è un 
sistema di libertà che tutela la dignità dei singoli nelle sue innumerevoli manifestazioni ma 
si preoccupa anche della cooperazione verso il bene comune. La democrazia e la libertà, 
insieme al mercato e ai diritti umani, si sono potuti sviluppare in Occidente perché l'uomo 
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non é mai interamenteappartenuto ad un'unica obbedienza, ad un unico sistema di norme. 
La stessa Chiesa è incarnata nelle società particolari, mettendo continuamente in discussio- 
nela società e la vita politica, pur non identificandosi conessa. Come scrive Di Santo (2002: 
7, 11, 53) i diritti dell'uomo 


Rappresentano l'orizzonte di riferimento a cui bisogna guardare per il soddisfacimento dei 
bisogni materiali e spirituali, in una realtà sempre piùsegnata da un imponente avanzamento 
tecnologico. [...] I diritti dell'uomo sono indicatori di un movimento in costante espansione 
che marcia verso una meta precisa che "si definisce" nella tutela della dignità della persona 
[...] La funzione del dirittosi delinea come tutelativa e simbolica nella difesa della dignità 
umana, che non puó appartenere solo alla sfera dell'etica. 


Ecco la necessità di una nuova società che nelle sue diverse forme promuova e tutela i diritti 
di ciascuno, i diritti umani e la pace. In un mondo dilaniato dall'assenza di valori la solidarietà 
rappresenta l'elemento trainante e di slancio per una nuova opportunità umana e sociale: 
solo il dialogo e l'accoglienza, genererà una società nuova e valoriale. Proprio il dialogo é 
la migliore testimonianza dell'effeicacia del metodo di tener insieme eli opposti e i diversi. 


Il cristianesimo è la sorgente di molti popoli, è la culla di sue grandi continenti, quali 
l'America e l'Europa, l'unità dei loro popoli é fondata sulla comune fede cristiana, la civiltà 
latina ed europea ha comuni radici cristiane. Il cristianesimo conserva la forza unificante 
per tutte le diversità e le crisi: solo risvegliando l'anima cristiana, ponenso la religione al 
centro della sfera pubblica, é possibile riunificare l'intera umanità. Il nuovo ruolo attribuito 
alla religione aiuterà le nazioni a non perdere le proprie tradizioni, rinnovando le singole 
civiltà nazionalinel segno del pluralismo culturale. Il principio ispiratore per l'unità dei popoli 
é rappresentato dal rispetto della dignità e delle libertà di ciascuno. Importante é stato il 
ruolo condotto negli anni dai vari Pontefici che hanno condotto la loro azione attravero due 
motivazioni, quella religiosa, tendente ad una nuova evangelizzazione, e quella culturale, 
tesa al rispetto della persona umana. 


La persona non può essere pensata nella sola sua individualità, «alla persona umana appartie- 
ne l'apertura alla trascendenza: l'uomo é aperto verso l'infinito e verso tutti gli esseri creati. 
È aperto anzitutto verso l’infinito, cioè Dio, perché con la sua intelligenza e la sua volontà 
si eleva al di sopra di tutto il creato e di se stesso, si rende indipendente dalle creature, 
è libero di fronte a tutte le cose create e si protende verso la verità ed il bene assoluti. È 
aperto anche verso l’altro, gli altri uomini e il mondo, perché solo in quanto si comprende 
in riferimento a un tu può dire io. Esce da sé, dalla conservazione egoistica della propria 
vita, per entrare in una relazione di dialogo e di comunione con l’altro» (Pontificio Consiglio 
della Giustizia e della Pace, Compendio della dottrina sociale della chiesa, p. 69). Afferma 
Di Santo (2012: 159-160) che «diventare persone nella verità significa proporsi attraverso 
una sovrastruttura simbolica che rigetti ogni deriva utilitaristica e funzionale. In questo 
percorso di riconquista si riattiva il diritto nel senso del giusto al di là di ogni normazione 
non più distinguibile dalla tecnica». 
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Questa crisi fa nascere l’idea di una democrazia che promuove la persona, si dichiara al 
servizio di essa, dei gruppi sociali, delle associazioni, del terzo settore, delle autonomie, 
insomma dei titolari dei diritti relazionali. Conseguenza di tutto ciò è la richiesta di parte- 
cipazione alla vita sociale, politica ed economica dei cittadini-persona. Questa concezione 
civica e dignitosa della persona fa inserire nel contesto del pianeta giuridico i diritti re- 
lazionali che appartengono ai soggetti sociali e che possono anche definirsi ‘diritti sociali 
relazionali’: qui nasce e si sviluppa un nuovo modo di intendere la cittadinanza di tipo 
societario, pluralista, solidale e relazionale. Bisogna sollecitare una nuova idea di cittadino, 
titolare di diritti civili, politici, sociali ed economici, e, soprattutto, di diritti relativi alle 
persone e al suo modo di relazionarsi con gli altri, per se e per gli altri. Ciò dipende anche 
dai nuovi stili di vita, dei nuovi bisogni, delle nuove esigenze che la società deve pur dare 
una risposta, innanzitutto nello strutturarsi come nuovo modello sociale di socializzazione 
e di cittadinanza, meno statalistica e più societaria, con maggiore spazio alle famiglie, al 
volontariato e alla cooperazione. 


Lo Stato non può limitarsi ad aspetti quantitativi, ma deve far crescere i parametri morali ed 
etici dei cittadini creando quell'ambiente umano necessario per la crescita morale e spirituale: 
alla società civile spetta il compito di guidare al benessere, con lo Stato, istituzione politica, 
che assicurale strutture essenziali, si pone al servizio della società civile, i cui componenti 
sono liberi e dignitosamente responsabili. In questa visione lo Stato perde la sua «visione 
paternalistica» (Donati, 1999: 22). Nella società post complessa in cui viviamo altro aspetto 
è la garanzie per i flussi migratori di trovarsi in ambienti a loro consoni. Scrive Punzi (2013: 
86) «al di sopra delle diverse comunità e a prescindere dall’epoca del loro insediamento in un 
dato territorio [...], la posta in gioco nella società multiculturale globalizzata è l'individuazione 
di alcuni valori sui quali il consenso dei ‘differenti’ possa gradualmente convergere». Lo 
stesso Di Santo (2009: 150) ribadisce come i componenti della società debbono uscire dalla 
loro individualità, colpa anche di una classe politica «troppa lenta, incapace di dare risposte 
alle frenetiche condizioni dei primi anni '90 della nostra nazione». La politica invece deve 
contribuire all'edificazione di un nuovo Stato con un nuovo concetto di cittadinanza dove 
far trovare piü spazio alla socializzazione dell'uomo verso nuove relazioni di solidarietà e la 
stessa cittadinanza troverà maggiore respiro con la politica del riconoscimento. La democrazia, 
non semplice forma di governo, si fonda sul riconoscimento dei diritti individuali e, prima 
di tutto, si fonda sul principio associativo, precondizione del dialogo e della convivenza, 
consentendo cosi ai cittadini di assumere un ruolo attivo. 
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Resumen 


En la parábola (o antiparábola) Ante la ley de Franz Kafka, nos fijamos en uno de los 
mayores enigmas de la interpretación legal: formalista e imposible. A partir de una pers- 
pectiva hermenéutica especifica al 'ser y lenguaje', se propone un estudio interpretativo, 
en la ladera de la hermenéutica de la historia legal, destacando la ausencia de un plano 
ontológico. ¿Hay 'ser y lenguaje' en la ley descrita por Kafka? 


Palabras clave: Lenguaje, ser, hermenéutica, El portal de la ley, Kafka. 
Abstract 


In the parable (or anti parable) Before the law of Franz Kafka, we look at one of the 
biggest enigmas of legal interpretation: formalist and impossible. Starting from a her- 
meneutical perspective specifies 'Be and Language’, proposes an interpretative study, 
on the slope of the hermeneutic of legal tale, highlighting the absence of an ontological 
plane. Is there 'Be and Language' in the law described by Kafka? 








Keywords: Language, Be, Hermeneutics, The Door of the Law, Kafka. 
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Pütchi palitkua'ipalu 


Tü anaaka ekiirajünaka (o tü nnojotka ekirajünüin) shiipaaje tü süpülajanaka, werüin 
süka tü pülasüska jamüin sukua'ipa kasa sulu shimüin: tü anasüka kasa suma nnojotka 
jaya'in. Tü kasa apaajiraaka suna'in shajürüin suna'in karalo'uta, nnojole'ere jaya'in tü 
maka sain wakua'ipa sulu tú kasa ashajünaka. éEésü tú maka sa'in “núkua'ipa suma 
nüniki" sulu tü süPulajanaka nütüma Kafka? 


Pütchiirua katsüinsükat: wanüiki, saa'in wayuu, tü kasa atüjaka sükua'ipa, so'uko 
süpülajanaka, Kafka chii aashajakai. 








1. Davanti alla Legge: l'enigma del linguaggio nell'assenza ontologica 


avanti alla legge di Franz Kafka è uno dei più grandi enigmi della letteratura 

occidentale. Lo è non perché sia un testo oscuro ma al contrario perché è scritto 

in modo limpidissimo, in un certo senso perfino referenziale. Quindi non è carat- 
terizzato dall'oscurità, tradizionale correlato dall'enigma. Lo è perché è una serie continua 
di dilemmi, che sfocia in un'ambivalenza irresolubile (Maj, 2008: 7). 


Davanti alla legge si cela l'enigma interpretativo del linguaggio: “Davanti alla legge sta di 
guardia un guardiano. Davanti a lui viene un uomo di campagna e chiede di entrare nella 
legge. Ma il guardiano dice che ora non gli può concedere di entrare. L'uomo riflette e chiede 
se almeno potrà entrare più tardi. “Può darsi” risponde il guardiano, “ma per ora no”. Siccome 
la porta che conduce alla legge è aperta come sempre e il custode si fa da una parte, l’uomo 
si china per dare un'occhiata, dalla porta, nell'interno. Quando se ne accorge, il guardiano si 
mette a ridere: “Se ne hai tanta voglia prova pure a entrare nonostante la mia proibizione. 
Bada, però: sono potente, e sono soltanto l’infimo dei guardiani. Davanti a ogni sala sta un 
guardiano, uno più potente dell’altro. Già la vista del terzo non riesco a sopportarla nem- 
meno io". L'uomo di campagna non si aspettava tali difficoltà; la legge, pensa, dovrebbe pur 
essere accessibile a tutti e sempre, ma a guardar bene il guardiano avvolto nel cappotto di 
pelliccia, il suo lungo naso a punta, la lunga barba tartara, nera e rada, decide di attendere 
piuttosto finché non abbia ottenuto il permesso di entrare. Il guardiano gli dà uno sgabello 
e lo fa sedere di fianco alla porta. Là rimane seduto per giorni e anni. Fa numerosi tentativi 
per passare e stanca il guardiano con le sue richieste. Il guardiano istituisce più volte brevi 
interrogatori, gli chiede notizie della sua patria e di molte altre cose, ma sono domande 
prive di interesse come le fanno i gran signori, e alla fine gli ripete sempre che ancora non 
lo può far entrare. L'uomo che per il viaggio si è provveduto di molte cose dà fondo a tutto 
per quanto prezioso sia, tentando di corrompere il guardiano. Questi accetta ogni cosa, ma 
osserva: “Lo accetto soltanto perché tu non creda di aver trascurato qualcosa”. Durante 
tutti quegli anni l'uomo osserva il guardiano quasi senza interruzione. Dimentica gli altri 
guardiani e solo il primo gli sembra l’unico ostacolo all’ingresso della legge. Egli maledice 
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il caso disgraziato, nei primi anni ad alta voce, poi quando invecchia si limita a brontolare 
tra sé. Rimbambisce e siccome studiando per anni il guardiano conosce ormai anche le pulci 
del suo bavero di pelliccia, implora anche queste di aiutarlo e di far cambiare opinione al 
guardiano. Infine il lume degli occhi gli si indebolisce ed egli non sa se veramente fa più 
buio intorno a lui o se soltanto gli occhi lo ingannano. Ma ancora distingue nell’oscurità 
uno splendore che erompe inestinguibile dalla porta della legge. Ormai non vive più a lun- 
go. Prima di morire tutte le esperienze di quel tempo si condensano nella sua testa in una 
domanda che finora non ha rivolto al guardiano. Gli fa un cenno poiché non può più ergere 
il corpo che si sta irrigidendo. Il guardiano è costretto a piegarsi profondamente verso di 
lui, poiché la differenza di statura è mutata molto a sfavore dell’uomo di campagna. “Che 
cosa vuoi sapere ora” chiede il guardiano, “sei insaziabile”. L'uomo risponde: <<Tutti ten- 
dono verso la legge, come mai in tutti questi anni nessun altro ha chiesto di entrare?>>. 
Il guardiano si rende conto che l’uomo è giunto alla fine e per farsi intendere ancora da 
quelle orecchie che stanno per diventare insensibili, grida: “Nessun altro poteva entrare 
qui perché questo ingresso era destinato soltanto a te. Ora vado a chiuderlo” (Kafka, 1970: 
238-239)!. Nota Cacciari, come la parabola kafkiana vorticosamente ruota su se stessa in 
cerca di una giusta interpretazione. La parabola si appella alla responsabilità del chiamato, 
ma ci si arresta (come l’uomo di campagna) sulla sua soglia perché entrare significa rivelarsi, 
conoscere e conoscersi nella Legge. Invece è preferibile imporsi un Divieto giuridico che 
è in realtà il sicuro conformarsi come pre-giudicati, Davanti alla legge (2009:109-115). Il 
diritto deve rendersi noto, vuol farsi conoscere oltre le interpretazioni ripetitive del lingua- 
ggio. Come sciogliere l'heideggeriano nodo ermeneutico di Essere e linguaggio (Heidegger, 
1993: 87-90) se la legge kafkiana si esprime con il linguaggio del pre-giudizio ontologico? 
In Kafka l'enigma esistenziale non si scioglie perché il suo linguaggio resta su di un piano 
prosaico, non aprendo al giusto e vero poetico che sarà poi di Heidegger nel suo secondo 
periodo. È un diritto che non vuole vivere nella colpa come espiazione dell'essere, però 
l’uomo della Legge non riesce ad attraversare la soglia, attende una chiamata metafisica, 
assente dal piano ermeneutico kafkiano. Il linguaggio in direzione della legge. L'Essere è il 
raggiungimento pieno del piano linguistico come ermeneutica, ma questa legge kafkiana 
resta confinata nell'oblio ontologico. I simboli iconici (Cacciari, 2004: 473-474); mentre 
ci avviciniamo alla porta della Legge osserviamo tante immagini diverse e frammentarie 
che si agitano sulla soglia. Ecco la sorgente heideggeriana della Legge (Heidegger, 1993: 
204-205), appena oltre quella porta che è simbolico accesso al sapere giuridico perché 
verità, conoscenza. Il logos perché parola, perché questione esistenziale che si agita lungo 
le linee della porta della Legge disegnando immagini inedite, producendo nuove icone. Il 
linguaggio deve parlare quel diritto accedendovi, interpretando ontologicamente l'Essere. 


! — Per uno studio ‘filosofico che rimanda al giuridico’ della porta della legge kafkiana, nella prospettiva di un legame tra 
logos et nomos, oltre il già cit. B. Maj, (2008) anche: (Cacciari, 2002, 58-143); (Cacciari, 2009, 110 ss.); (Anders, 2006); 
(Derrida, 1996: 55-103). 
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In lontananza vediamo la porta della Legge, ma, in primisil logos: perché linguaggio ed ec- 
sistente, questi deve raggiungerla, attraverso vie inconoscibili, sentieri interrotti dell'Essere. 
“Queste singole strade sono continuamente interrotte, sviate, impotenti, cioè, a condurre 
da domanda a risposta. Il deserto pullula di città, dove la sua strada subisce infinite bifor- 
cazioni, é 'sedotta' per meandri e labirinti ciechi, e da dove, comunque, non potrà mai più 
riuscire come una strada” (Cacciari, 2002: 63). Cacciari studioso eccellente di Kafka, ne 
indica l'oblio ontologico di un'ermeneutica frammentata: 


In particolare, molte pagine di Icone sono dedicate all'interpretazione dei racconti di Kafka: 
in essi, il deserto non appare più come la giusta via che conduce alla meta, ad attingere una 
risposta piena, innanzitutto perché la vita è troppo breve in senso metafisico-ontologico perché 
possiamo compiere alcunché [..] Pirreligiosita di Rosenzweig si compie fino in fondo solo in 
Kafka, che é ormai oltre tale tradizione, nell'assenza di vie oltre la meta, nel suo domandare 
assoluto, puro, inutile, senza scopo, semplicemente necessario (Magliulo, 2000: 32). 


La distanza, le infinite vie che non portano alla Legge, corrispondono ad una chiusura del 
senso, dove il linguaggio comprende l'assoluta distanza che lo separa dai suoi scopi. La strada 
per la porta della Legge esiste, certo, ma questa è incrocio interminabile —/abirintico- di 
vie traverse, interruzioni, tuttavia é una strada (Cacciari, 2002: 62) anzi, l'unica impervia 
strada che abbiamo per avvicinarsi all'interpretazione della Legge. Nel sentiero heideggeriano 
domandiamo all'Altro la giusta direzione perché crediamo in sentieri ermeneutici pregni 
dell'ontologia dell'Essere, invece, la parola kafkiana muore nello spegnimento patico del 
piano ontologico sulla soglia non varcabile ‘ontologicamente’ per l'uomo ‘in perenne meta- 
morfosi negativa nel linguaggio’ (Kafka, 1970: 160). La parola è a-patia comunicativa che 
non crea dialogo tra uomo e guardiano ed allora il sentiero é tracciato in interpretazioni 
interminabili: la Legge sembra distante perché smarriamo la sua collocazione. Ed il timore 
assale l'uomo: la parola è afona di messaggi, nessun messaggero oltre la porta aperta e per 
questo aporia (Cacciari, 2009: 112); il paesaggio attorno all'uomo diviene spettrale pur 
senza mutare fisicamente, è la metamorfosi negativa dell'essere. Il timore è anche quello di 
trovare la giusta chiave per la porta della Legge attraverso il labirinto interpretativo delle 
vie iconiche che conducono ad essa, perché poi, dinanzi alla stessa bisogna bussare per 
entrare e l’uomo rischia di diventare prigioniero stesso della porta e delle sue risposte? 
quasi che la ricerca della verità nella Giustizia possa corrispondere ad un castigo: bussare 
alla porta è pericoloso, la Legge potrebbe non concederci la sua giustizia, ma, anzi, punirci 
per aver aspirato ad entrarvi! L'uomo non si consuma solo nella sua dialettica tragica di- 
nanzi alla porta, l'uomo si é già consumato nel percorso sui sentieri interrotti per arrivare 


2 Il riferimento è al racconto // colpo contro il portone (Kafka, 1970: 418-419) dove si ravvisa un climax simbolico che 
G. Anders definirebbe ‘perfetto nella sua pietrificazione'. Un processo è imbastito per un supposto errore nel colpire un 
portone, in uno strano e sperduto paese: non si comprendono i capi d'accusa ma la condanna per l'innocente non tar- 
derà ad arrivare, per un reato inesistente. Sull'arrischiamento del se stesso nell'accedere oltre la soglia rispondendo alla 
chiamata, cercando le risposte oltre la soglia della porta della Legge kafkiana che però non rivelano nessuna metafisica 
oltre la soglia: (Cacciari, 2009: 112-113). 
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al suo ingresso: é capovolta la ricerca ermeneutica heideggeriana orientata nel senso dei 
parlanti (Heidegger, 1968: 253ss). Il linguaggio kafkiano è interpretazione ripetitiva di un 
formalismo giuridico la cui giustizia è confinata sulla soglia della porta della Legge. Il gioco 
dell'interpretazione si struttura sul concetto di indecisione come ricorda Anders, nel o in 
o tra conducono ad un complesso fenomeno della <<profondità>> in realtà derivante 
dall'indecisione del testo (Anders, 2006: 66). G. Anders studia il linguaggio kafkiano, lo 
scompone. Nel linguaggio si rivelano due oscuri tratti kafkiani ‘pietrificanti’. “L'intreccio 
di metafore o la collisione di metafore oscurano spesso il senso delle storie kafkiane, anzi, 
talvolta estinguono il loro senso; cosi come un'immagine composta da numerosi cartelli 
stradali, intesa come un tutto, distruggerebbe il senso dei propri elementi e renderebbe se 
stessa priva di senso, malgrado la sovrabbondanza dei sensi singoli" (Ibidem, 77). Tanti 
segnali che invece di chiarirci ermeneuticamente la via, ce la nascondono in una plurivocità 
del senso che diviene assenza del senso: il diritto dov'é? Questo per la strada del logos in 
direzione del nomos, ma per il viandante, l'esistente? Il linguaggio svela altro. Secondo: 
“la maggior parte dei personaggi kafkiani non sa mai che pesci pigliare e si trova di fronte 
a situazioni fondamentalmente ingiudicabili; addirittura, Kafka stesso non vede che cosa 
debbano fare, e sembra saperne poco più delle sue proprie creature” (Ibidem). Anche in 
questo si costruisce tutta la portata tragica dell'enigma non interpretabile del linguaggio 
kafkiano, ‘perfetto nella sua monoliticità pietrificata’. 


La parola è simbolo in direzione del diritto; se vogliamo tornare in superficie dobbiamo 
accettare di scavare ancora piu in profondità: é li la sorgente veritativa ontologicamente 
parmenidea, “il richiamo alle “oscure sorgenti", al grembo da cui discendono linguaggio, 
costume, poesia” (Cacciari, 2002: 34). L'interpretazione proposta in Icone della Legge mostra 
tutto l'oblio giuridico kafkiano ‘cercando una chiamata nell'oltre' (Ibidem). Restando su 
questo punto, emerge la questione dell'Essere: “questa dimensione dell'esserci è "zeitlos", 
intemporale, se il vivente la ricrea incessantemente, ma mai può innovarla. [..] Che cosa può 
significare il suo essere-viandante? Proprio la sua sradicatezza gli conferisce la più perfetta 
delle radici. Il suo andare non è che una febbre che agita appena l’estrema superficie della 
sua esistenza” (Ibidem, 37). 


Quale la colpa dell'uomo? Perché è kafkianamente schiacciato nell'ermeneutica senza on- 
tologia metafisica? Perché incapace di aprirsi ermeneuticamente nella radura dell'Essere? 
(Heidegger, 1990: 23 ss.). A causa dell 


(...) agnosticismo di Kafka; e la causa del suo agnosticismo (e di quello dei suoi personaggi) 
é la mancanza di diritti. In quanto privo di diritti, nessuno dei suoi uomini merita di essere 
informato, e nessuno, malgrado l'imperante pan burocratismo, é degno di essere al corrente 
del proprio stato civile. Il ^non si puó sapere" ha proprio il fondamento in un "non si ha diritto 
di sapere" (Anders, 2006: 78). 


Le persone kafkiane vestono un ruolo fatto d'immagini in costante non apertura ontologi- 
ca Davanti alla legge, il nulla oltre il segno formale: il loro mondo giuridico palesa le più 


ISSN 0123-9333 + Año 9 - Nº. 16-17 (Enero-DicieMBRE), 2015, pp. 90-107. 


oscure inquietudini ermeneutiche, non c'é verità in questi legami spezzati dalla relazione 
uomo-diritto non interpretabile, non c'è il salto heideggeriano verso la giustizia (Heidegger, 
1968: 299-348): 


L'infamità del mondo kafkiano consiste al contrario appunto nel fatto che, sebbene ognuno 
sia soltanto un "funzionario" del mondo, nessuno gode del diritto di capire il ruolo che egli 
rappresenta nella totalità ufficiale. Perfino chi viene "percepito" solo come possibilità o mezzo 
non ha accesso alla verità, dunque vive agnosticamente. I/libertà e agnosticismo sono soltanto 
nomi di un unico fenomeno" (Anders, 2006: 78). 


Kafka e la direzione ‘ultraterrena’. Lui, come Heidegger, rifiuta la metafisica, ma a differenza 
del secondo vede nella legge la chiusura per eccellenza della conoscibilita del-nel logos. 
Tanto Kafka quanto Heidegger fondano il loro successo sull'ibridismo di: romanzo, filosofia, 
religione (Ibid.: 26). Non sfugga infatti che il suo stile prosaico (Kafka) rispecchi perfetta- 
mente ‘nella lettera’ la chiusura ontologica verso la conoscibilità, verso l'interpretazione 
oltre la porta della Legge, contrapponendosi allo slancio poetico heideggeriano ‘in cui la 
legge si rivela’ nell’ Apertura ontologica (Heidegger, 1968, 255). “Oggi Kafka divide ancora 
soprattutto per ragioni ermeneutiche, poiché il senso di molti suoi testi resta “inaccessibile” 
(Maj, 2006: 198). 


Non possiamo sapere quale sia la via per avvicinarci ontologicamente alla porta, e tuttavia 
abbiamo la sensazione che stiamo procedendo, in maniera netta, forse grazie a quel circolo 
ermeneutico che tante icone porta in sé, troppe forse-certo anche quelle della verità. Ed 
allora, “solo l'esserci di questo attimo, che si invera nell'esistenza [..] realizza il possibile, 
altrimenti spettrale [..] nei confronti della concezione della Legge" (Cacciari, 2002: 38-39). 
La sofferenza ed il dubbio sono passaggi necessari e cercare risposte nella legge sembra 
essere l'appello ultimo, accorato. L'enigma kafkiano si struttura su chiamate assenti nel /ogos 
ed inganni del nomos (Cacciari 2009: 80-93). Questo pathos sofferente kafkiano emerge 
nella debolezza di una lingua perfetta ma che oblia l'ermeneutica dell'uomo teso all'essere, 
perché questi è assente ontologicamente, kafkianamente: "allora ogni energia ancora cosi 
viva si trasforma in una furia interpretativa smisurata e senza requie" (Anders, 2006: 79). 
Nel kafkiano tragitto interpretativo il “ “Se”; il congiuntivo, figlio dell'incertezza, si fa so- 
vrano e si innalza glorioso nel cielo della grande poesia” (Ibidem). Le aporie ermeneutiche 
kafkiane diventano insolubili ed il linguaggio è mostrato in tutta la sua manipolazione che 
si rispecchia in un nomos ridotto a mero esercizio burocratico (/bid.: 11-12). 


L'incertezza del sentiero “non può errare, nel senso pieno del termine, poiché anche le sue 
peregrinazioni più tortuose e i suoi più lontani esilii, lo ricondurranno sempre a quella ra- 
dice. [In direzione di] Heidegger ne costituisce la dimensione decisiva: quella del possibile” 
(Cacciari, 2002: 37). Il sentiero che porta Dinanzi alla porta della Legge (Kafka, 1970: 238) 
é privo del senso ultimo ontologico heideggeriano, eppure non si rinuncia ‘ad interpretare’ 
la legge nella speranza di una giustizia oltre /a porta simbolica. L'uomo nel tragitto ha già 
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visto la sua metamorfosi negativa ma non ne è ancora consapevole (Jbíd.: 157 ss.): egli è 
già cambiato, la Legge così lontana, gli si era nascosta e il suo linguaggio-/ogos si è spezzato 
prima di ricomporsi sul sentiero della ricerca della verità. Quali mostruosità rivelano questi 
sentieri interrotti dell'Essere? Dinanzi alla porta, ecco rivelarsi un ‘interrogativo’, sul perché 
della tortuosità del percorso, sul senso stesso di questa ermeneutica del dubbio-allegoria. 
“L’opera di Franz Kafka può essere presa come riferimento [..] perché essa sembra poter 
offrire effettivamente un materiale giuridico che non può lasciare indifferente il filosofo del 
diritto che voglia accostarsi a questi temi. Scopo del presente lavoro non è tanto quello di 
fornire una risposta agli interrogativi suscitati, quanto quello di ‘seguire l'interrogazione’ " 
(Belloni, 2009: 2). La porta della Legge è inaccessibilità ermeneutica per eccellenza: essa 
vive sospesa in un doppio linguaggio. Se da una parte, per il suo essere tana (Kafka, 1970: 
509-547) essa è ancorata al suolo degli- pergli individui, “per proteggersi, radicandosi in uno 
spazio individuato da un diritto sacralizzato” (Belloni, 2009: 4) essa mostra al contempo di 
essere irraggiungibile nella sua inesplicabile complessità, nella sua ermeneutica illeggibile, 
nel suo essere ‘arte e poesia’ priva di pathos perché condizione rifiutante del piano erme- 
neutico ontologico come sua direzione compiuta verso la quale, in funzione della quale, 
interpretare linguaggio e diritto. L'uomo di campagna è davanti alla porta della Legge ma 
mai riesce a parlare il suo linguaggio, ad interpretarla. La porta non apre alla Legge e se lo 
fa mostra infiniti labirinti nei quali l'interpretazione si perde; labirinti filosofici dove il filo 
di Arianna del linguaggio non é in grado di dettare la direzione perché lo stesso è tagliato 
dalle forbici di una Legge che non sa guardare all'uomo: quest'ultimo è un figlio orfano di 
un genitore vivo; nomos privo di /ogos, logos che non recupera se stesso interpretando il 
nomos. Questo è l'oblio del nostro tempo privo di temporalità giuridica, nel quale il diritto 
si va facendo a vocazione globale. La porta della Legge è contemporaneamente radicata, 
fin nel sottosuolo della sua tana e sradicata, distante dall’Essere, intoccabile, sospesa in 
aria. Il linguaggio é caricato ermeneuticamente di tutta questa insolubile contraddizione 
giuridica che per lo più é specchio Narciso della legge moderna: burocratica ed insensibile 
alle questioni dell’essere. Il passaggio interpretativo vede il diritto desacralizzarsi, passare 
dal ‘sacro’ allo spazio del ‘giuridicamente vuoto’ (Belloni, 2009: 5). Come davanti alla porta 
carraia di Nietzsche, ci s'interroga: 


(...) qual è l'ermeneutica ‘giusta’ per capire [..] Davanti alla Legge? Ci vuole forse una ‘me- 
taermeneutica’ che faccia vedere [le] ambiguità [nel] racconto per non essere inchiodato 
a una interpretazione che avrebbe finito col distruggere l'equilibrio tra anima e forme [..] 
cosi faticosamente raggiunto? O ci vuole una fantasia educata dialetticamente, in grado di 
accordarsi con il movimento del pensiero che le immagini di Davanti alla Legge suscitano?" 
(Bellan, 2009: III). 


La discussione interpretativa del /ogos, puó vedere un tentativo metodico di conclusione, 
sulla base di una riconduzione del dilemma kafkiano alla risoluzione, per cosi dire classica, 
ricorrendo all'ingresso dove peró come Cacciari insegna, l'uomo finisce (o resta) straniero 
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alla dimensione ermeneutica dell'essere. Il dialogo giuridico tra guardiano ed uomo di 
campagna resta confinato in un’impossibile ripetizione di schemi linguistici che non aprono 
la conoscenza del vero giuridico. Da un'altra prospettiva filosofica, entriamo nell'enigma 
della porta, varchiamo comunque la soglia: che non sia dentro di lei la sorgente verità e 
giustizia-ragione heideggeriana? (Heidegger, 1993: 203-208). Abbiamo bisogno della chiave 
interpretativa. Analizziamo il linguaggio è lì la chiave. Intrecci di metafore o collisioni di 
metafore: 


In ogni caso, non è molto sorprendente che i romanzi di Kafka, con i loro intrecci di metafore, 
non raggiungano mai la perfezione delle sue monolitiche favole. L'intreccio di metafore non 
è però l'unica difficoltà che si pone di fronte all'interpretazione. Vi sono infatti storie brevi, 
monolitiche, che non sono senz'altro risolubili: poiché talune sono chiuse con più chiavi con- 
temporaneamente. Perfino se abbiamo in mano tutte le chiavi, può succedere che la porta non si 
spalanchi: perché siamo incapaci di usare tutte le chiavi nello stesso tempo (Anders, 2006: 72). 


2. Sospensioni ermeneutiche del linguaggio, Davanti alla Legge 


La porta non apre al linguaggio come dimora dell’essere; essa rivela un “platonismo burocra- 
tico” (Ibid.: 76) dove l'uomo reale é schiacciato dalla stessa porta della Legge: utilizzando 
le chiavi, male, perché nell’insormontabile aporia data dal fatto che la porta è già aperta 
(Cacciari, 2004: 129), l'interpretazione ermeneutica è impossibile, la porta della Legge 
cade addosso all'uomo con tutto il suo peso, essa si stacca dalla volta che la teneva e pre- 
cipita sull'essere con tutti i suoi pesi di assenze ontologiche, con tutte le sue conseguenze 
meramente formali perché legge ingannevole ed intrappolata nel suo schema ‘letterale’. 
Eppure, dentro quella porta sembra esistere l'essenza più pura del nomos, la luce che da 
essa promana sembra la stessa luce-giustizia di Heidegger. 


La soglia é l'impalcatura che regge il complesso della porta. [..] Dove splende la pura luce? 
Sulla soglia, nel dolore che fonda e compone. E la cesura della dif-ferenza che fa risplendere 
la pura luce. Il suo congiungere illuminante de-cide quel rischiararsi del mondo, per il quale il 
mondo si fa mondo. [Vi é] l'appello alle cose e l'appello al mondo (Heidegger, 1993: 39-40). 


La chiamata avviene oltre la porta del giusto e del vero. “L'originario chiamare, che si 
volge all'intimità di mondo e cosa e a questa dice di venire, è l'autentico chiamare. Questo 
chiamare è l'essenza del parlare. Il linguaggio parla. Parla dicendo a quel che chiama [che] 
é sollecitato a muovere dalla dif-ferenza (presso cui dimora), per portarsi qui” (Jbid.: 40). 
L'uomo kafkiano peró non avverte questa dif-ferenza che é senso nella chiamata giuridica 
oltre la porta. Quella luce di verità che irrompe dalla porta della legge resta artificiale ed 
ingannevole come la luce ‘ingannevole’ nel duomo del Processo (Kafka, 2002: 195-198). 
L'uomo di campagna "resta immobile sulla soglia, afferma, anzi, di volere la lotta, e tuttavia 
anche per lui il fine rimane quello di ottenere il permesso. Se ‘qualche potenza', che si cela 
all'interno, avesse l'autorità di concedere il pieno diritto d'accesso, essa sarebbe per forza in 
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stretta relazione con la Legge e potrebbe perció insegnarcene il significato. Cosi pensiamo. 
Ma nulla ci autorizza a pensarlo. Permessi e divieti si intrecciano indecifrabili, si annullano 
a vicenda" (Cacciari 2009, 112-113). 


Forse per questo, l'ermeneuta non riesce a non rapportarvisi, forse per questo il simbolo 
diviene lo schema assurdo e necessario per interpretare il diritto, forse sempre per questo 
le metafore dell'interpretazione non fanno che specchiarsi nelle metafore dell'esistenza 
sperando in un oltre, aspirando al senso: il /ogos é chiamato ad interpretare infinitamente 
e forse indefinitivamente, non é questa -virtü e critica spietata- dell'ermeneutica giuridica, 
enigma che ricade sull'uomo che non sciogliendo il nodo interpretativo non di-svela la 
radura dell'essenza dell'Essere? (Heidegger, 1990: 23). E invece kafkianamente una perpe- 
trazione di assenze di significato, di mancanze metafisiche ultime. Forse, ermeneuticamente 
abbiamo sbagliato l'approccio al linguaggio, in definitiva, attendevamo messianicamente 
l'ingresso nella Legge come rivelazione, come fenomeno mistico, invece la legge del nostro 
tempo ha un diverso linguaggio, è appunto kafkiana: “dovunque sulla terra gli uomini 
vivono oggi nel bando di una legge e di una tradizione che si mantengono unicamente 
come 'punto zero' del loro contenuto, includendoli in una pura relazione di abbandono. 
[..] La legge [..] vige come puro ‘nulla della Rivelazione’ " (Agamben, 1995: 59). L'uomo 
vive una ripetizione esegetica interminabile che non apre all'ermeneutica del senso nella 
parola (Panikkar, 2007: 7-18), la Legge lo schiaccia come la forza di gravità verso il basso, 
é altro dal verbo heideggeriano, per certi versi resta da interrogarsi sull'inganno: Heidegger 
ingenuo ottimista o Kafka inguaribile nichilista? Questa Legge è metafora stessa dell'uomo 
come il titano Atlante, costretto a reggere sulla schiena tutto il peso della volta celeste: 
cosi l'uomo moderno regge tutto il peso della porta della Legge che non possedendo nes- 
suna cerniera, ma essendo semplicemente, questa porta pre-giudicata (Derrida, 1996: 53 
ss.) ontologicamente, appoggiata alle pareti ma ‘non incardinata’, si mostra pericolosa ed 
ermeneuticamente pericolante nella sua stessa Apertura, questa porta, aporia perché priva 
di cerniere collanti, priva di collocazione, è la porta della sospensione umana. Davanti alla 
porta, il logos vorrebbe varcare la soglia ma appare appunto sospeso, incerto: “nel tempo 
dell ‘attesa’ non solo ci affanniamo per conoscere la Legge e attualizzarla ma schiacciamo 
il tempo della vita su quello della Legge; passiamo la vita a cogliere la Legge e ad interpre- 
tarla, a cercare di vivervi dentro, ovvero a giuridicizzarci” (Belloni, 2009: 10). È vero, esiste 
una relazione di abbandono tra nomos e logos, quasi che la porta stessa sia il simbolo di 
ciò: icona senza pathos, specchio ‘eccellente’ di Narciso (Cacciari, 2004: 130-131). Kafka 
mostra delle interpretazioni giuridiche insolubili, figlie di un'ermeneutica non messaggio 
di Hermes ma specchio di Narciso. Hermes o Narciso? Il linguaggio della Legge, ieri come 
oggi vede i due poli in contrasto. Forma e giustizia oppure mero formalismo giuridico? 
Heidegger su posizioni opposte a quelle kafkiane, ed è proprio studiando il linguaggio che 
si suggerisce questa analisi che in entrambi finisce per cercare ‘pro o contro’ la Legge, quale: 
dimensione ultima o suprema negazione ontologica. In effetti dicemmo che la porta è essa 
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stessa contraddizione perché ancorata al suolo, rectius, sottosuolo (Kafka, 1970: 509 ss.) 
ed al contempo slanciata verso aspirazioni di alture-trascendenti che mai giungono, ed è già 
difficile solo trovare la via per avvicinarsi ad essa. L'uomo di campagna, al pari di qualsiasi 
uomo che ha a che fare con una siffatta cavillosa giustizia certo non coglie questi dislivelli 
ermeneutici, pur non di meno, li vive in prima persona. La porta. La sua struttura è aporetica, 
ha sempre luogo e non ha mai luogo in una presenza. La sensazione di essere in trappola 
é evidente. La disgregazione interpretativa di cui ci ha parlato Anders (2006: 67 ss.) non 
sembra placarsi, ed a partire da Kafka, si è aperto un universo ermeneutico talmente com- 
plesso da sgretolare le certezze del linguaggio giuridico. È proprio la metafisica-rivelazione 
ad essere in discussione. Il linguaggio kafkiano ci parla di un’attesa ‘metafisica’ che mai si 
soddisfa. Anzi, una metafisica è presente ma con contorni negativi (Alfieri, 2010: 202 ss.). 
Così Scholem all'indirizzo di Benjamin: 


(...) chiedi che cosa intenda con l’espressione ‘il nulla della rivelazione’. Intendo uno stadio 
in cui essa appare vuota di significato, in cui afferma ancora se stessa, in cui vige, ma non 
significa. Dove viene meno la ricchezza del significato, e ciò che si manifesta è come ridotto a 
un punto zero del proprio contenuto, eppure non scompare (e la rivelazione é qualcosa che si 
manifesta), in questo caso emerge il suo nulla (Scholem & Benjamin, 1987: 146). 


Assistiamo ad una totale alterazione delle sequenze logiche Davanti alla porta della legge, 
al pari di Josef K. nel dialogo con il sacerdote all’interno del duomo, è in questa occasione 
che la parabola kafkiana viene anche raccontata nel Processo, diventando pomo della dis- 
cordia tra i due interpreti giuridici, che finiscono col mostrare l’interpretazione giuridica 
impossibile attraverso il loro dialogo in frammenti (Kafka, 2002: 189-211): 


Non vi é qui alcuna necessaria sequenza [..] Si tratta di interpretazioni compossibili, di 
ordini dell'interpretazione. Ma un ordine potrà essere, allora, anche la possibilità ek-tropica 
(non meccanica, non costretta nel sistema della reversibilità meccanica) rivelata dal mundus 
imaginalis: l'attimo ‘dionisiaco’ della perfetta simultaneità delle direzioni del tempo [..] la 
‘domanda’ che il colore dell'icona può rivolgere” (Cacciari, 2002: 208). L'icona, questa icona 
non è visibile, tuttavia non é nemmeno spettrale: la porta è solo una porta? Quale linguaggio 
parla? Ci lascia sospesi tra presenze ed assenze, tra essere e non essere (Cacciari, 2009: 13ss). 


3. Logos et nomos. La ricerca di risposte ermeneutiche non Davanti, ma 
Oltre la soglia della porta della Legge 


La parola, solo lei può sciogliere l'enigma interpretativo consentendo l'accesso, nelPiconica- 
porta della Legge senza piano ontologico ultimo, portando con sé tutto il carico del disvela- 
mento ontologico. “Potrà il Nomos stesso intendersi come parola piena, indubitabile radice, 
vittorioso pro-getto?” (Cacciari, 2002: 115). Non in Kafka, non in questa legge. “Le cose sono 
la rivelazione stessa. La cosa è quando si disvela. Il linguaggio delle cose é il loro rivelarsi 
(svelarsi). Lo stesso dicasi per il simbolo. [..] La profondità misteriosa della scienza consiste 
nel fatto che queste leggi logiche (tra i segni) sembrano essere anche leggi ontologiche (tra 
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cose)” (Panikkar, 2007: 39). Non è un caso che queste considerazioni Panikkar le muova a 
partire dall'analisi del linguaggio heideggeriano ‘In cammino verso il Linguaggio”: 


Nessuna cosa è dove la parola manca? recita il verso di George, ed infatti la parabola kafkiana 
manca proprio di questa parola orientata sul piano ontologico. La legge è solo nella porta ma 
non nel dialogo tra custode e uomo che interrompono la possibile costruzione interpretativa 
del nomos. “Ma la parabola è ponte, e dove un ponte rimane sospeso, senza toccare né l'una 
né l'atra delle rive, la via che concede è aporia e basta” (Cacciari 2009, 115). 


La parola vive sospesa, pietrificata in uno spazio senza tempo, 


libera da ogni schema metafisico- è allora ciò che produce una specie di vuoto ermeneutico, 
è la parola che assorbe, facendo collassare in se stessa tutte le possibili interpretazioni e ren- 
dendole quindi indifferenti, lasciandole sospese e pronte a precipitare nel baratro (come in 
un'altra celebre parabola kafkiana, // ponte)” (Bellan, 2009: VIT). 


Il ponte kafkiano lo avevamo apparentemente attraversato ermeneuticamente, tuttavia, 
questa porta rivela l’allegoria di un nuovo ponte da vincere per accedere alla Legge, per 
interpretare il linguaggio che ci consenta l’accesso nell’essere riconosciuti dalla legge, oltre 
il suo ingresso. Tra la parola e la legge si osserva un’ermeneutica della negazione. 


Una spietata dialettica si abbatte sulla pretesa ‘naturalità’ della connessione (jus=coniugo) 
tra nome e cosa. Nominare non è più comprehendere, possedere. Questa parola, sobria, quo- 
tidiana, continuamente ripetuta, sporge improvvisamente sul vuoto [..] Allora essa non può 
che arrestarsi, indugiare in se stessa, interrogarsi, sprofondare nella propria aporia. [Aporia] 
della Legge, della cui catastrofe essa è immagine (Cacciari 2002, 115). 


La lettera della legge può seguire schemi rigorosi, ma insegue pur sempre la forma, nel 
caso proposto, restandone intrappolata senza un oltre ontologico. Noi vogliamo conoscere 
la Legge come origine, come immagine presente che abita un linguaggio capace di varcare 
la soglia: “Pinterpretare segue regole precise, scrupolosamente applicate, ma insegue un 
Testo, una Legge che ci sono ignoti. Possiamo soltanto supporre l’esistenza. L'interpretazione 
può apparire come un tentativo di indovinare la Legge” (Cacciari, 2002: 117). Kafka fa di 
questi tentativi la bandiera dell'enigma non districabile, dove non abita la verità; “Il proli- 
ferare di interpretazioni che mirano a possedere la Verità del Libro, sfocia in una babelica 
confusione; esse vogliono afferrare l'origine, conquistare il centro del Testo: mentre in 
Kafka, seppure ogni parola è traccia, si mostrano con chiarezza le aporie della ricerca di 
una risposta piena” (Magliulo, 2000: 33). Più ci s'interroga sulla soglia della porta (al pari 
dell’uomo di campagna) più la luce della legge promana ingannevoli riflessi caleidoscopici 
fino ‘alla cecità dell'uomo di campagna’, come di qualsiasi altro interprete. “Più la tradizione 
insegue ossessivamente il centro del testo, più lo tradisce, e la hybris ermeneutica finisce 
con l'avvitarsi su se stessa: Kafka coglie il compimento, la perfezione di tale movimento, 
l’accadere della eterogenesi dei fini. Non si dà origine, architesto, meta, ma l’esistenza di 
un tempo immemorabile per la creatura, in cui l'interpretazione ha aperto la porta” (Ibid.: 
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33). Nessuna verità, il linguaggio affoga nel Lethe, fiume dell'oblio non parmenideo, nes- 
sun ponte della parola che possa kafkianamente varcarsi nell'interpretare la legge, almeno 
questa legge che percepiamo sull'uscio muto. Interpretare la Legge può significare anche 
accettarne il linguaggio come frammentazione ermeneutica: questo linguaggio resta aperto 
e contemporaneamente chiuso nella sua riflessione. La porta è già aperta e non possiamo 
entrare nell’aperto, ecco l’aporia (Cacciari, 2002: 58-143). È un linguaggio che insegue un 
ritualismo privo di rituale per spiegare la Legge, per accedervi. Ecco però l’arte: “in tutte 
le culture, é in primo luogo il linguaggio sacerdotale ad essere considerato come “bello” 
(=solenne). Il linguaggio di corte, quello giuridico e, in breve, tutti i linguaggi dell’autorità 
forniscono quei caratteri di distanza indispensabili alla bellezza e alla sublimità del “lin- 
guaggio dell’arte” (Anders, 2006: 98). Questa parola è la parola di Dioniso che cerca la 
verità in Apollo, é Poblio del nomos che tuttavia aspira nelle sue insormontabili chiusure 
interpretative ad essere scoperta nel ‘senso giuridico’ oltre le matematiche formule del 
formalismo giuridico; 


(...) parola/testo, parola/notazione musicale, parola/colore- si ri-volge all'ente sensibile alla 
res realissima della propria forma spiritualmente intuita, al proprio puro, interiore risuonare 
[questa parola, Davanti alla porta] si emancipa dalla necessità del discorrere, non fluisce più 
secondo uno schema domanda-risposta, ‘termodinamicamente’ interpretato. Parola che non 
domanda-per-ottenere, parola, quasi, esicastica, che approfondisce il proprio gioco come ‘in 
onore' del gioco stesso, delle sue infinite potenzialità, del suo Dio nascosto (Cacciari, 2002: 224). 


Gioca la parola ingannevole del guardiano della ‘porta della Legge’ troppo loquace (Ibid.: 
81-82). Come fosse, questi, sul carro agghindato ed ek-statico di Dioniso, e tuttavia, dietro 
le dissimmetrie della porta di cui è indegno profeta, si avverte che per aprire la porta della 
Legge, appunto, le linee geometriche del nomos presenti in Apollo, le sono necessarie: ecco 
il dio nascosto. Questi specchi che deformano la parola ne alterano il nomos, ma gli stessi 
specchi sono indispensabili, la parola è tanto Apollo quanto Dioniso, le due divinità coesistono 
sulla porta della Legge, in un abbraccio fatale. Così sembra palesarsi qualcosa di nuovo, 
in maniera disordinata? No, in maniera ermeneutica, circolare. Sulla porta, avvicinandoci 
leggiamo le due vie della parola, che si sono incontrate passando per sentieri interpretativi 
differenti ma che si radicalizzano come simboli immutabili sulle pareti della porta della Legge 
moderna. Tecnica ed arte: o forse, non sono questi sinonimi di Jettera e spirito della Legge? 
(Carnelutti, 2004: 3ss.). E, forse “nel linguaggio sobrio della techne, [..] scopriamo per la 
prima volta l’aporicità sostanziale, le fratture irrisolte. Non più ‘erede’ di quella tradizione, 
delle sue ‘cose divine’, questo linguaggio può narrarne la caduta” (Cacciari, 2002: 65). La 
caduta dell'uomo di campagna e di ogni uomo intrappolato in una legge 'kafkiana' ingius- 
ta e burocratizzata, troppo spesso questa legge di Narciso abita la nostra post-modernità 
giuridica, con tutti i suoi drammatici linguaggi non interpretabili; nella sua crisi può essere 
principio della risalita, la porta é vicina ma invarcabile, anche Heidegger l'ha vista, è porta 
perché sentiero-cammino: “(Porta a linguaggio) ma a quale linguaggio? L'esisto è una serie 
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di enunciazioni che parlano nella lingua tipica della metafisica [..] l'essenza del linguaggio 
come energeia, intendendo questa in modo del tutto diverso da come la intendevano i greci" 
(Heidegger, 1993: 195). E una parola, quella kafkiana, che ribalta i valori tradizionali e in 
questo segna una diversa metafisica nella-sulla porta, “tragedia e ironia sono inseparabili 
in questa dimensione. [Si mostra] la tragedia dell'errare ermeneutico [dove] nulla é meno 
tramandabile del Vero, che nulla è più inaccessibile, che nulla, comunque, è meno comuni- 
cabile” (Cacciari, 2002: 68). Il problema che ci nega l’accesso è la mancanza della chiave 
ontologica, l'insolubile enigma ermeneutico dell’interpretazione che non giunge: “la chiave 
giusta è andata smarrita. [..] Per ‘aprire’ tale possibilità, occorre scoprirne la chiave, confusa 
tra le miriadi di altre. [..] L'interpretazione sprofonda [..] senza più possederne o rintrac- 
ciarne la chiave” (Ibid.: 69-70). Il senso si € smarrito in questa impossibilità interpretativa. 
Il guardiano davanti alla porta incute timore, la sua immagine é dettata dal suo linguaggio 
vocale -le parole di timore che pronuncia- ma anche e soprattutto da quello che non dice, 
aprendo la dimensione oscura della Legge, perfezionata nella teologia negativa kafkiana 
(si pensi a // Processo). Il senso é totalmente disperso dinanzi al guardiano eccessivamente 
loquace, egli abusa della parola e nel suo dire la Legge si mostra in costante contraddizione; 
come interpretare questo parlare che è tutto teso al narcisismo della burocrazia? Parola e 
legge, un abbraccio fatale: “la parola soffoca nella sua immediata stretta alla cosa; parola 
e cosa si chiudono reciprocamente” (Ibid.: 102). 


Assistiamo ad un'eclissi del linguaggio giuridico come oblio ermeneutico: l'interpretazione 
impossibile, l'accesso negato all'uomo di campagna nella Legge, accesso negato dalla pa- 
rola del guardiano, ma il guardiano ha davvero compiuto la volontà della Legge? È proprio 
questa lingua, parlata dal guardiano ma che è la porta stessa a parlare nel suo silenzio che 
fa emergere la non naturalezza della Legge, la sua distanza dalla normale quotidianità. 
Queste immagini riflettono d’infinite apparenze, è difficile cogliere il reale. I 


(...) linguaggi della distanza convergono in un unico tedesco burocratico trasfigurato, ciò è 
altrettanto naturale come quando, in un linguaggio religioso, la parola di potenza di Dio e la 
parola di impotenza della creatura si condensano in un unico idioma trasfigurato. [Questa] 
lingua parla sempre nel protocollo, e “linguaggio protocollare' è l'espressione senz'altro più 
appropriata per l'idioma di Kafka" (Anders, 2006: 100-101). 


Questo linguaggio dell'incubo però nelle sue pietrificazioni metaforiche esprime una chia- 
ra filosofia: “un salto a lato dell'impotenza. Proprio in quanto il mondo è considerato la 
potenza superiore assoluta ed esclude ogni libertà effettiva, la lingua salta verso le mille 
possibilità immaginate, i congiuntivi e le frasi ipotetiche, per “giocare” così, non gravata 
dalla realtà” (Ibid.: 102). Metafisica vi è in Kafka, tuttavia questa resta confinata in un 
‘sentiero ermeneutico oscuro”. 


Nonostante tutta la sua forza iconica, la porta tace. E qui, la scoperta: “La porta chiusa significa 
possibilità di aprire, ‘invera’ la nostra speranza; quest'ultima può resistere solo dinnanzi alla 
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porta chiusa. Ma come possiamo sperare di ‘aprire’ se la porta è già aperta? Come possiamo 
pensare di entrare-l'aperto? Nell'aperto si è, le cose si danno, non si entra. Non vi é, in esso, 
la soglia che divide domanda e risposta. Possiamo entrare solo lì dove possiamo aprire. Il già- 
aperto immobilizza: questo passo prima del successivo, la domanda prima ancora di essere 
pronunciata. [..] Le domande ruotano vertiginosamente intorno a questa insormontabile 
aporia, senza riuscire a riconoscerla (Cacciari, 2002: 71-72). 


La porta aperta è aporia del diritto: accesso che non accede, interpretazione giuridica che 
non interpreta; infiniti circoli ermeneutici, infinite costrizioni linguistiche in giuridicità 
protocollari dell oblio ontologico. L'uomo è confuso Davanti alle Leggi che sembrano avere 
infinite porte con i loro infiniti linguaggi. “Non può predirsi meta- quale potrebbe essere, 
infatti, la meta di una tradizione che vive solo in quanto metamorfosi continua, interminabile 
allegoria, variazione dell'interpretazione dell'interpretazione? In ogni momento é come se 
l'interpretazione fosse tutta stata, e come se ancora dovesse iniziare. La porta aperta è segno 
di questa aporia” (Ibid.: 72-73). La porta è dunque aperta sebbene abbia mostrato “Puniverso 
di una gnoseologia dolorosa e di un riconoscimento mancato e manchevole" (Bellan, 2009: 
IX). L'ermeneutica della porta della legge si esprime attraverso i suoi linguaggi allegorici 
e pietrificati. “L'io penso kafkiano è accompagnato dal Vuoto eretto a Potenza. Questa è 
la sua teoria di una conoscenza impossibile” (Ibidem). Se la porta é aperta, l'unico modo 
per conoscere quell'ambita verità é spingersi oltre, superare l'uscio del gia aperto che però 
non è ancora il già conosciuto ontologicamente. “L'interpretazione é avvenuta, ha avuto 
‘successo’, ha aperto la porta, ha ritrovato la chiave” (Cacciari, 2002: 73). Siamo entrati 
nella Legge, ma il mistero è tutt'altro che svelato: 


la porta è aperta per ragioni a noi inconoscibili. Non sappiamo come è accaduto; non potremmo 
ripeterlo. La tragedia ha capovolto il suo segno: il mistero non consiste, ora, nell'aprire la porta, 
ma nel saperla richiudere. [..] La porta aperta indica che risposta c'è stata o è da sempre, ma 
in una dimensione immemorabile e inascoltabile. La creatura di fronte alla porta aperta si 
caratterizza ontologicamente per questo negativo rapporto con la risposta. Solo ricerca è, solo 
interpretazione e tradizione delle interpretazioni” (Jbid.: 73). 


Siamo entrati nella porta dinanzi alla quale eravamo faticosamente giunti ermeneuticamente. 


4. Il senso come elemento ermeneutico del linguaggio ontologico 
‘negato’ Davanti alla Legge 


Il linguaggio vuole interpretare la Legge varcando la sua ermeneutica, li dentro esso spera 
di trovare il ‘senso’ della sua ricerca, quella verità che insegue per superare l’oblio attra- 
verso “una parola per liberare” (Kafka, 1970: 419). La parola libera attraverso il suo carico 
ontologico che é dato dalle regole ermeneutiche che svelano l'arché che riposa nella legge 
da interpretare attraverso la parola: nell'essenza del poetare si apre il piano giuridico e 
poetico dove si svela la verità aletheia ‘nel detto di Anassimandro' (Heidegger, 1968: 299). 
La libertà dell'uomo passa attraverso il legame del /ogos che reca con sé le leggi ‘ultime’ 
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(Ibid.: 301 ss.). Dove si raggiunge il disvelamento ecco emergere la legge perché legame 
portatore della giustizia nel tempo, come insegna il detto di Anassimandro (Jbid.: 308-313). 
In questa direzione sottolineandosi l’importanza ermeneutica nel giudizio che conduce alla 
pienezza dell’essere attraverso il linguaggio. (Severino, 1982: 406-411). 


Il silenzio della porta spaventa, quasi contrapposto alla /oquacità interpretativamente 
ingannevole del guardiano. L'uomo teme l'ingresso ma è condannato ad entrare. L'esegesi 
negativa della parola spera di trovare risposte salvifiche nella legge, oltre la soglia, li dove 
splende la luce dell'essenza (Heidegger, 1993: 39). Se la porta era aperta, entrando questa 
va chiusa alle spalle. L'uomo appena varcato l'uscio vede un nuovo percorso interpretativo 
da compiere in direzione del linguaggio come poesia ontologia (Heidegger, 1968: 247- 
297), verso il diritto (Ibid.: 255), oltre la sua lettura segnico-iconica, in cerca della verità 
giuridica, poetando Penigma dell'Essere (Ibid.: 348). L’altro lato della porta, quello interno 
alla Legge, durante le operazioni di chiusura rivela un'altra scritta, prima inconoscibile: 
“lasciate ogne speranza voi ch'intrate'” (Alighieri, 1991: 79). Quale dantesca porta abbiamo 
appena varcato e che si è richiusa repentina alle nostre spalle? "Queste parole di colore 
oscuro vid'io scritte al sommo d'una porta" (Ibidem). Dante e la filosofia giuridica. E Cac- 
ciari a confrontare la porta della legge kafkiana con l'infernale porta dantesca (Cacciari, 
2002: 60; 2009: 85). Non solo. Nel solco della lezione heideggeriana, Cacciari concepisce 
la filosofia in direzioni ermeneutiche aperte: poesia, arte, letteratura, diritto. Il sentiero 
postmoderno rivela tutte le aporie di una giustizia che sembra lontana dal piano di 'Essere 
e Linguaggio”, Kafka ne è il suo precursore teorico. In particolare, il linguaggio di matrice 
eracliteo (Heidegger, 1968: 321-329) e l'apertura verso una filosofia che sia sapere tras- 
versale e completo, dove ‘il giusto’ e ‘la legge’ funzionano da collante e da raccoglimento 
legame, appare spezzato. Il tratto nichilista ‘più o meno accentuato’ e la parola che non 
é tanto linguaggio, quanto interrogazione, in direzione dell’Essere. La porta della Legge 
kafkiana è oggi la porta di un'ermeneutica postmoderna afona dei linguaggi dell'Essere. Nel 
percorso ‘poetico’ dantesco assistiamo alla risalita dell'uomo dall'inferno al paradiso. Se Ja 
porta della legge kafkiana aveva mostrato il profilo dell'oblio ontologico, è necessario un 
recupero del senso nell'interpretare gli enigmi giuridici, nei quali l'Essere è coinvolto. Già 
Dante ha mostrato tutta la necessità di trasportare l'ontologia del linguaggio nella parola 
che é si iconica ma nel senso, meno occidentale e forse piü orientale ed esoterico, che dalla 
parola si apra lo spazio per ‘il dire oltre il segno’. Le porte dell'inferno dantesco possono 
condurre al paradiso attraverso un percorso di discernimento. “Uno degli elementi su cui 
Heidegger insiste di più nell'analizzare l'opera d'arte nel saggio di Holzwege é la nozione di 
novità [quella stessa novità che] nell'estetica dell'otto e del novecento, si é venuta sempre 
piü svuotando di portata ontologica" (Vattimo, 1985: 160). Ontologia e forma, nell'arte 
attraverso le ricerche del linguaggio che conducono alle regioni del vero dove l'essere é 
legge perché legame-giustizia dei parlanti-esistenti. E l'oltre, è l'Essere l'unica chiave per 
entrare ontologicamente nella porta della legge, per interpretarne l'enigma e scioglierlo a 
favore dell'uomo: 
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Noi siamo abituati a considerare il mondo come sempre già dato: ci interessa che cosa sta dentro 
al mondo, ma ci sfugge invece, perché lo consideriamo ovvio, che ci sia il mondo. Nell'opera 
invece viene portato alla luce il che del mondo, perché l’opera, in quanto non si inserisce nel 
mondo com'è, ne apre uno nuovo e ce lo mostra nel momento del suo aprirsi (Ibid.: 162). 


Oltre l'estetica giuridica della porta si cela l'ontologia della giustizia, si cela 11 detto di Anas- 
simandro che è logos perché linguaggio che dimora nell'essere in grado di ristabilire il senso 
di giustizia e verità, oltre la soglia della porta kafkiana. Oltre la porta della legge promana 
una luce che si contrappone all'oscurità (Kafka, 1970: 239) indugiando il ragionamento 
ermeneutico sulla presenza o assenza di un piano ontologico ‘possibile’ o ‘negato’. Nel lin- 
guaggio l'uomo di campagna, simbolo perfetto di un'umanità in cammino verso il diritto, 
cerca la giustizia nella quale abitare, vuole svelare l'enigma interpretativo per abitarlo, per 
esistervi ontologicamente. Tra guardiano e uomo di campagna manca peró un elemento 
fondamentale, che oblia la ricerca della giustizia nel percorso interpretativo-disvelativo: 
manca il senso, quindi l'ontologia dell'Essere, oltre la semplice forma legale, la parola resta 
mero segno iconico. Tra ermeneutica e declino della stessa, tra essere e non essere, tra 
ontologia e nulla, queste le oscillazioni dell'uomo moderno, come nel racconto kafkiano, 
Davanti alle tante porte giuridiche della postmodernità. Cos'è allora la rapina ontologica 
perpetrata attraverso la sottrazione del senso, che é elemento essenziale per avere Essere 
e linguaggio? Per varcare quella porta giuridica carica di aporie simboliche? Cosa significa 
farlo oggi, al tempo della postmodernità? 


G. Anders ‘sulla scia heideggeriana' sente la necessità di ‘indicare una direzione di senso nel 
totale disperdersi ontologico dell'uomo moderno, soggiogato dal potere della tecnica che lo 
domina e lo annienta da un lato, traviato dalla moderna /egge del consumo ‘comunicata’ 
attraverso apparecchi della scienza moderna, anzi postmoderna, dall'altro (Anders, 2003: 
336 ss.). Il senso probabilmente diviene aporia che non può esser sciolta. "Cosi sembriamo 
condannati a scegliere tra un orizzonte troppo stretto ed uno troppo vasto, tra la puntualità 
del vivere e la prospettiva infinita [..] la categoria del “senso” probabilmente ha senso sol- 
tanto se ci difendiamo dall'iterazione senza fine, se la usiamo in un orizzonte limitato e le 
diamo un senso meramente pragmatico” (/bid.: 361). Senso e non senso spiegati attraverso 
il linguaggio che deve aprire il piano della ragione giuridica per poter esistere e funzionare 
(Ibid.: 362), la stessa ragione che manca nel racconto kafkiano. Anders precisa poi ‘il sig- 
nificato della parola senso’ nel suo essere linguistico conteso. Sorprendente e pertinente 
é allora l'apertura a Kafka, sul quale, il filosofo tedesco, alla maniera heideggeriana dello 
‘studio ermeneutico Aperto sul sapere al di là delle mere classificazioni accademiche dei 
saperi’ propone un'interessante studio filosofico nel-del linguaggio e nelle-delle 'evocazioni 
simboliche’ con tutta la loro dimensione intessuta nel giuridico, uno dei marchi di fabbrica 
del giurista praghese (Anders, 2006). Dicevamo, i/ senso in Anders. “Faccio precedere le mie 
riflessioni vere e proprie da qualcosa sul significato della parola “senso”. Generalmente non 
ci si rende conto che la parola viene usata in due diversi significati che tuttavia non vengono 
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distinti l'uno dall'altro, ragion per cui si viene coinvolti in un non-senso inesplicabile. Il 
chiarimento del concetto ha un significato ben piü che linguistico. 1) Si dice che un qualcosa 
(a), per esempio una parte, abbia un senso per un altro (A), per esempio un tutto. E 2), che 
un qualcosa (A), per esempio un tutto, sia il senso di un altro qualcosa (a) per esempio una 
parte. Chiaramente, una sola parola viene usata in due modi differenti. Più esattamente, 
questi due modi sono tra loro in un rapporto reciproco. Con ció intendo che se un qualcosa 
(a) ha un senso per un altro qualcosa (A), questo A é il senso di a. Esempio: un tasto ha 
un senso per il pianoforte (e senza questo sarebbe un oggetto privo di senso, un Odradek 
kafkiano). Il pianoforte è il suo senso. La parte ha senso per il tutto; questo è il suo senso” 
(Ibid: 424-425). Privazione del senso che infatti troviamo nel dialogo Davanti alla legge, 
parabola e profezia di tante porte della legge rimaste mute ontologicamente, ieri come oggi. 
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Cultural Identity and Global Dialogue. For a Philosophy of Present 


Akuaipa maka yotushii. Súpúla wane atujasükat ma 'ulu. 


Gabriela Bianco 
Corredor de las Ideas /Buenos Aires, Argentina. 
UNESCO International Network of Women Philosophers. 





Resumen 


La presencia de la filosofía en las prácticas de la vida cotidiana es fundamental para 
captar el sentido de la realidad cuando ésta es el resultado de un convivir en pluralidad 
y diferencias culturales, políticas, económicas. Las tendencias homogeneizadoras del 
capitalismo neoliberal socaban estas relaciones de intersubjetividad de los diálogos que 
se deben tener para un consentimiento y acuerdo universal respecto a los destinos y fines 
dela humanidad. No se deberían suprimir las relaciones dialógicas de las comunicativas 
en cuanto que corolario ético capaz de garantizar la paz de los seres humanos. El au- 
téntico bien vivir es una cuestión que se debe plantear desde una filosofía pragmática 
del presente. 


Palabras clave: Filosofía, identidad, diálogo, cultura. 
Abstract 


The presence of philosophy in the practices of everyday life is essential to capture 
the sense of reality when it is the result of living in plurality and cultural, political, 
economic differences. The homogenizing tendencies of neoliberal capitalism threa- 
ten these inter-relations of dialogue that must be taken for consent and universal 
agreement on destinations and purposes of mankind. No dialogic relations should 
remove the communication in that ethical corollary able to guarantee peace for 
human beings. The real good life is a question that must be raised from a pragmatic 
philosophy of present. 


Keywords: Philosophy, Identity, Dialogue, Culture. 











108 Recibido: 5.06.2015 Aceptado: 19.08.2015 





Pütchi palitkua'ipalu 





Sa'u tú mmaka yotushi wane atüjasükat ma'ulu sa'u tú akua'ipaka, anaatünesü sa'in 
wane putchi, wane wanaawajiira, sütüma jo tü atüjasükat waneepia ano'uttaka jo 
etasú wanejatü akatala’in ekiiru sütuma tú a'injüsukat süküa'ipa wayuu maka tú kasa 
a'inrushikat suka nerü. Anütasü jo katchinsükat süna'in a'injaa suka anaateraa süküa'ipa 
wayuu, nnojotsü aso'irawe'in tú aleejiirawakat, tú pütchirajatkat sütüma tú ekiirükat 
jeketsü. Suna'inje tü a'injakat aleejiirawaa, pütchikat, ashaajüshii süküa'ipa wayuu 
achaajanesü anaateeraa tü akua'ipa süpulerua tü anayawasükat. 


Pütchiirua katsüinsükat: Ekiirü, akua'ipa, yotooshii, akua'ip. 








"Todas las tradiciones están gastadas, todas las 
creencias anuladas, y no despunta una nueva 
conciencia en las masas, es lo que se llama la 

descomposición, es el momento más atroz en la 
existencia de las sociedades. Todo se une para 
desesperarnos, la confusión entre la verdad y la 
mentira, la manipulación de los principios, la 

bajeza de las pasiones, la cobardía de las 

constumbres, la opresión, la recompensa a la 

adulación cortesana, a la charlatanería, a la corrupción". 


Pierre-Joseph Proudon, 
Correspondance de P-J. Proudon, 
Tome III, Paris, 1875. 


Introducción 


Para una filosofía del presente. La filosofía da cuenta de su tiempo 


ás que las cuestiones y las verdades de un tiempo y de un lugar, los filósofos se 

han ocupado tradicionalmente de problemas universales y verdades eternas. Sin 

embargo, ¿cómo podría quedar la filosofía impasible antes los horrores del siglo 
pasado y del comienzo de este nuevo siglo? O bien, emulando la árida sentencia adorniana, 
¿Cómo hacer filosofía después de Auschwitz? Y la filosofía, que siempre se ha recostado 
sobre la complejidad de sus preguntas, que pone más énfasis en el estatuto y la dimensión 
de sus problemas que en las eventuales soluciones, tiene que empezar a dar respuestas. 


Hacia un extremo, la filosofía se presenta como una ética funcional al capitalismo de nuestra 
época, bajo el usufructo del término "democracia", entendido como el intento de fundamen- 
tación de una lógica de derechos humanos que nunca termina de perfeccionarse, pero que, 
mientras tanto, sirve a las potencias para que en nombre de la "democracia", eviten el "Mal", 
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arrojando bombas sobre pueblos y "supuestos" criminales que objetan contra la "normalidad" 
del Nuevo Orden Mundial, justificando una cierta política en nombre de la filosofía. Hacia 
el otro extremo, la filosofia se hace partícipe de cualquier debate de actualidad y como la 
filosofía ha devenido contemporánea de todo, el filósofo algo tiene que decir, aunque no 
siempre tenga algo importante que decir (Badiou, 1993). 


Los ámbitos del pensamiento en los que se producen verdades y que operan como el horizonte 
de posibilidad de la filosofía misma -como, según Badiou, la política, el arte, la ciencia y 
el amor- están ligados a los acontecimientos que en ellos se producen (Badiou, 2006). La 
verdad no sería, entonces, ni una categoría metafísica ni una posibilidad lógica, sino una 
construcción compleja originada en aquello que quebró la normalidad de un estado de 
cosas y hace visible lo "real" de las situaciones en que tuvieron lugar. 


La filosofía entonces no reemplaza ni el fundamento de la política, el arte, la ciencia, sino, 
como quería Deleuze, construye un territorio comün para el despliegue de las verdades de 
lo “real”, hace visible lo que está oculto, diseña un horizonte conceptual diferente, piensa 
en la “verdad”, la “igualdad”, la “justicia”, la “revolución”, conceptualizando las nociones 
que implican una política emancipatoria, entendiendo “la pasión por lo real" como lo real 
de todo comienzo, que presupone la posibilidad de un hombre nuevo y un mundo nuevo. 
(Deleuze & Guattari, 1988). 


La filosofía piensa la realidad a partir de sus condiciones, fundamentalmente bajo la condi- 
ción de la política, llevando al concepto las posiciones políticas que fueron puestas en juego 
en una determinada situación. Así, dice Badiou (1993) en relación al nazismo: "Cuando se 
dice que lo que hicieron los nazis -el exterminio- es del orden de lo impensable, se olvida 
un punto capital: que lo pensaron y lo abordaron con el mayor de los cuidados y la más 
grande determinación". 


Por lo tanto, decir que el nazismo no es un pensamiento filosófico, equivale a poner en 
práctica un procedimiento solapado de absolución. Se trata de una de las formas del "pen- 
samiento unico" actual, que tiende a la promoción de una política única. "Para salir de ese 
disimulo, es preciso sostener que el nazismo -y por afiadidura- el estalinismo, son figuras 
del Mal -insiste Badiou- y al identificarlos como pensamientos y como políticas, nos damos 
finalmente los instrumentos para juzgarlos" (Ibíd.). 


Es decir, es preciso desenmascarar el parentesco secreto y profundo entre lo real político del 
nazismo y lo que fue callado a través de la supuesta pretensión de inocencia democrática, 
que las democracias aliadas en guerra contra Hitler expresaron, cuando no sólo no se pre- 
ocupaban por el exterminio, del cual estuvieron perfectamente al tanto desde su existencia, 
sino que ninguna de sus decisiones tenía el objetivo de impedirlo o ni siquiera limitarlo. 


Este examen impio de la realidad puede ser fácilmente aplicado a todo lo "real" que estamos 
viviendo y nos plantea el desafío de recuperar críticamente la verdadera historia aplastando 
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la falsa memoria, abriendo la cabeza a la vida real no para adaptarse a sus injusticias, sino 
para combatirlas y en ùltima instancia, destruirlas. 


Jorge Luis Borges afirmaba que la memoria elige lo que olvida. Asi, cuando Anthony Blair 
negaba que los atentados terroristas en Londres de 2005 tuvieran algo que ver con la in- 
vasión de Irak, el alcalde laborista Ken Livingstone, luego de los atentados del 7 de julio, 
declaraba: "Estos atentados no hubieran ocurrido si Occidente hubiera dejado a los países 
árabes en libertad de tomar sus propias decisiones al cabo de la Primera Guerra Mundial, 
(...) si hubiéramos hecho aquello que habíamos prometido, es decir, dejarlos en libertad de 
tener sus propios gobiernos, quedado al margen de sus asuntos, simplemente comprando 
su petróleo..". 


En realidad, la occidentalización-globalización capitalista salvaje que está teniendo lugar 
hasta en los más remotos lugares de la tierra, no ha hecho que acentuar las desigualdades, 
debilitar y destruir las redes y mecanismos familiares y religiosos tradicionales que, de una 
forma u otra, establecían lazos solidarios en la población y no solamente no los reemplazó 
por los sistemas de protección social occidentales, sino aumentó las masas de pobres y 
marginalizados, provocando la humillación y la subordinación, sea política como económica 
y cultural de los pueblos y de las naciones periféricas. 


La necesidad de un giro político de 360 grados parece evidente: respeto de los derechos 
humanos, promoción de la democracia, la igualdad, la educación y la salud; la urgente pre- 
servación del medio ambiente, el comercio justo y solidario, el multiculturalismo con todo 
lo que esto implica, es decir, el respeto de la soberanía de los países y las particularidades 
locales; acabar con los paraísos fiscales, con el comercio ilegal de armas, con su fabricación 
y con las operaciones encubiertas de los servicios secretos. 


Pero, aunque parecería pedirle al capitalismo que vaya contra su propia naturaleza, utilizar 
"las armas", que por lo menos en teoría, podrían realmente atestiguar la superioridad "moral" 
que Occidente se atribuye -ya amenazada por la futura superpotencia China- podría quizás 
cambiar la manera en que los países occidentales desarrollados se relacionan con los demás. 


Cómo pensar filosóficamente nuestro tiempo. Tentativas de "racionalidad" 


En una época de "mundialización", los desafíos de la cohabitación política y cultural se 
están haciendo cada vez más contundentes, donde "mundialización" indica la aldea global 
en la que vivimos. 


Aunque el concepto de "democracia" es ambiguo, se ha generalizado en el mundo la 
convicción de que la democracia es el tipo de gobierno más razonable y que los estados 
democráticos deben ejercer un rol racional, en el sentido de la promoción de instituciones 
destinadas al diálogo entre todos los ciudadanos, entre éstos y el gobierno, que, extendido 
a escala mundial, debería favorecer más amplios carriles dialógicos, estableciendo límites 
a quien ocupe posiciones de privilegio. 
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En esta lógica, los poderes políticos deberían presuponer el "carácter dialógico de la razón", 
hacia un concepto integral de la democracia que favorezca el "desarrollo humano" (Cfr. 
Apel, Cortina, De Zan, Maliandi, 1991). 


Sin embargo, una política democrática debe mediar entre la tensión existente entre la 
racionalidad del sistema de la política y la razón consensual de una "ética discursiva", o 
sea entre las coerciones funcionales institucionales del sistema político y la ética discursiva 
como premisa para la formación del consenso, basada sobre la justicia social. 


En escala mundial, normas fundamentales de la ética discursiva -reconocidas a priori y 
capaces de consenso- implican la igualdad de derechos y el reconocimiento recíproco, basado 
no sólo como base de los derechos humanos, sino sobre el principio moral de una "ética de 
la responsabilidad" en relación a la historia, al presente y al futuro. 


Como afirma Habermas, la fundamentación ültima ético-discursiva de los "Derechos Hu- 
manos" es posible, ya que la ética discursiva concurre a la formación de un principio de 
universalización que impone "reglas comunes de argumentación" para los discursos prácticos, 
que implica la co-responsabilidad en la formación discursiva del consenso en el mundo de 
la vida (Habermas, 1992). 


En el mundo multicultural en que vivimos, sin embargo, resulta muy problemática la concep- 
ción occidental de la democracia como "base contingente del consenso", como afirma Rorty, 
sin tener en cuenta, con Rawls, que una democracia no es solamente la representación de 
la comunidad primordial de todos los hombres, sino un sistema político particular, es decir 
un sistema de poder entre otros, que implica un sistema político jurídico configurado por 
una Constitución, que, en su reconocimiento de los "Derechos Humanos" como derechos 
fundamentales de los ciudadanos, debería "no obstante las diferencias" unirnos internacio- 
nalmente (Rorty, 1989; Rawls, 1996). 


Una democracia implica también coerciones funcionales moralmente restrictivas, como, por 
ejemplo, en la responsabilidad moral que es también individual, del deber del soldado de 
luchar y matar. Dentro del debate sobre la "guerra justa", sigue siendo de gran actualidad 
la tesis de Kant de 1784, segün la cual la idea de la res-publica, que garantice la libertad 
y la igualdad de los ciudadanos, no puede ser realizada en ausencia de una "legislación 
cosmopolita" que impida la guerra entre lo estados e impulse el Derecho de la Humanidad 
a una especie de "ciudadanía universal" a todos los seres humanos. Una Federación de 
Estados independientes, basada en la libre federación de los pueblos, confiere un derecho 
de ciudadanía universal, como necesario complemento del Código no escrito del derecho 
político y de gentes, que de este modo se eleva a la categoría de derecho püblico de la 
Humanidad y redunda en beneficio de la paz perpetua (Kant, 2001; VIIT). 


La propuesta de Kant de 1795 acerca de una federación de estados que puedan adoptar 
una legislación para el derecho y la paz, aparece realizada en una cierta manera en la 


ISSN 0123-9333 - Año 9 + Nº. 16-17 (Enero-Diciemere), 2015, pp. 108-118. 


Constitución europea, donde, en el art. 3°, se dice específicamente: "La Unión se prefija la 
promoción de la paz, de sus valores y del bienestar de sus pueblos. La Unión ofrece a sus 
ciudadanos un espacio de libertad, seguridad y justicia..." (Constitución europea, 2004). 
Hay que subrayar de todas maneras que esta Constitución no ha sido ratificada, por su 
naturaleza esencialmente neoliberal. 


A nivel mundial, sin embargo, aunque el enfoque filosófico y multi-discursivo a través de los 
medios de comunicación no tienen obligatoriedad práctica -en relación a los discursos institu- 
cionales vinculados con los sistemas de la política, del derecho positivo y de la economía, ya 
que ellos mismos subyacen a la distorsión ideológica adecuada a sus intereses- es importante 
seguir denunciando los grandes problemas de la humanidad, la cuestión de la seguridad, 
el control de la reproducción, los Derechos Humanos -especialmente de las mujeres y de 
los niños- la cuestión del medio ambiente y el tratamiento de los recursos naturales, hasta 
las cuestiones de un orden básico en la economía mundial, así como la herencia cultural de 
la humanidad en una sociedad multicultural, que implica la co-responsabilidad primordial 
para la identificación y la solución de los muchos problemas que nos acosan. 


En la "colonización del mundo de la vida" (Habermas, 1992), la discusión acerca de una 
justicia multicultural parece de extrema actualidad. Trevor Phillips, presidente de la "Comi- 
sión por la Igualdad racial" en Gran Bretafia, hace un tiempo abrió un gran debate sobre el 
tema del multiculturalismo, declarando que había que abandonar la idea de una sociedad 
multicultural y sustituirla por la de una política activa desintegración de los inmigrantes. 
Ya que la existencia de diversas culturas es un dato de la realidad, no había que convertirla 
en una ideología que propenda a que cada uno quede encerrado en su grupo étnico o 
religioso y lingüístico. 


Contra la política del multiculturalismo adoptada, por ejemplo, en Canadá o en los EE.UU., 
donde la política del "melting pot" está cada vez más en peligro, frente a la contraposición 
entre las etnias y religiones, en vista de una política multicultural que establezca la libertad 
de conciencia evitando el nacimiento de nuevos guetos, Alain Touraine en su "Informe sobre 
el laicismo" vuelve a la tradición francesa de la separación entre Estado e Iglesia, o sea 
la tradición laica del Estado moderno. "Estamos por la mezcla de individuos y religiones 
-afirma Alain Touraine- para que todo pueda ser sometido al examen crítico de la razón" 
(Touraine, 2004; Bianco, 2002). 


En Gran Bretafia, por contra, se respeta la libertad religiosa en las escuelas, pero se exige 
el cumplimiento de la ley británica, lo que permite la integración mucho más que en la 
sociedad norteamericana. En América Latina las diversidades culturales son fruto de las 
desigualdades sociales y los desequilibrios regionales y la cuestión indígena no ha sido 
resuelta ni en el Norte ni en el Sur de América. En Argentina, por ejemplo, donde el laicis- 
mo fue sancionado en 1884, no se advierten, gracias a su alto grado de integración, odios 
raciales, aunque "la conciencia crítica de la discriminación se instala en la distancia social", 
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sin hablar de la situación de desigualdad de los pueblos originarios, que siguen luchando 
por sus derechos, la lengua, la cultura, la tierra (Clementi, 1997). 


En una época de auge de los fundamentalismos religiosos y de hipótesis de "conflicto entre 
civilizaciones", aparece como un gran desafío este llamado a volver a un laicismo estricto, 
que implica mucho más que la gestión política de la diversidad, ya que impide el choque 
entre etnias u odios raciales y religiosos posibilita el diálogo y la convivencia. 


Es de esos días de marzo 2010 la noticia de las tensiones étnicas y religiosas en la ciudad 
de Jos en la región del plateau en Nigeria, con ataques contra la población cristiana de 
parte de la comunidad musulmana. Ya que estas tensiones están al orden del día en tantas 
partes del mundo, se impone a la política y a la cultura un cambio radical de paradigma en 
nuestra visión del mundo de la vida. 


Identidad cultural y diálogo global 


En su libro sobre multiculturalismo de 2004, Dominique Wolton define "La identidad cultural 
(como) una condición para la comunicación y reconocer la diversidad es una condición para 
la paz mundial" (Wolton, 2004). Aprender a admitir la existencia de lo diferente, significa 
entonces aprender a tolerar esa diferencia y desde ahí abrir el diálogo. Sin embargo, la idea 
de la tolerancia con su aparente respeto para el otro, en realidad lo que menos respeta es 
al otro. 


Wolton distingue entre: a, una identidad agresiva, que se afirma contra el peligro de la 
perdida de referentes; b, la identidad relacional, que tiende a la cooperación, aunque busca 
preservar la identidad. Este diálogo no exige a nadie la renuncia a su identidad. 


En el ámbito de la mundialización, Wolton indica en la globalización en la economía y el 
sueño capitalista de 6.500 millones de consumidores. Universalismo, al contrario, apunta a 
la comunidad simbolizada por las Naciones Unidas. El universalismo preserva las fronteras, 
pues la idea de comunidad internacional supone el respeto de las identidades lingüísticas y 
culturales. "La identidad cultural colectiva -subraya Wolton- no es un problema de nüme- 
ros. Es un tema de lenguas, patrimonios, memoria; todos son igualmente importantes. Las 
derrotas coloniales que ha sufrido Europa nos hicieron comprender que las culturas no se 
pueden dominar. Es esta la lección que deben aprender los Estados Unidos", es decir, que 
una cultura mundial única es inútil y peligrosa. 


El terreno del diálogo cultural es la política democrática, bajo la condición que el laicismo, la 
política y la religión ocupen cada uno su lugar. En la nueva Constitución europea, elaborada 
en junio del año 2004, pero no ratificada a nivel de Unión europea, se ha renunciado a 
hacer referencia a las raíces judío-cristianas de Europa, prefiriendo inspirarse en los valores 
que están a la base de humanismo: igualdad de los seres humanos, respeto de la razón, en 
la cual "unidos en la diversidad, los pueblos de Europa, orgullosos de su identidad y de su 
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historia nacional, están listos a forjar el destino común, continuando, en el respeto de los 
derechos de cada uno y en la conciencia de su responsabilidad en relación a las generaciones 
futuras y de la Tierra, la gran aventura que hace de Europa un espacio privilegiado de la 
esperanza humana" (Constitución europea, 2004). 


Sin duda, la globalización de la economía representa un desafío para la "ética discursiva" 
en su forma presente de "macroética planetaria" (Apel, 1999). 


Oponer una lógica diferente a la lógica del mercado no significa solamente oponer un 
pensamiento antiliberal a un mundo globalizado que hasta ahora ha parecido no reconocer 
ninguna otra forma posible de organización, sino recuperar una idea de hombre desde la 
identidad individual y colectiva y una política que plantea la más radical afirmación posi- 
ble: la de la alteridad como irreductible, en una concepción ética y dialógica de la política. 


En este marco, como afirma Gadamer, en la actualidad de la filosofía práctica, el concepto 
de "verdad" se consolida más allá de la conciencia de uno y de otro, del yo y del tú, en la 
formación de la comprensión comun y del ponerse de acuerdo, en el dialogo viviente que 
tiende al acuerdo y alcanza un auténtico criterio para el conocimiento de lo verdadero. Por 
eso, considero que es necesario recuperar el concepto de humanismo, en el sentido de que, 
proponiendo la HUMANITAS como teoría y práctica privilegiada, se admite la validez del 
otro y de sus elecciones. 


Los derechos humanos se han vuelto un objeto real de la política internacional y esto quiere 
decir que la realización de un nuevo humanismo, en la época oscura en que vivimos, debería 
iluminar nuestro camino, hacia la diferenciación pluralista y el reconocimiento recíproco. 


El otro y la Dialéctica HUESPES/HOSTIS 


Gran parte de los debates éticos de los últimos años giran alrededor de la cuestión de 
la otredad. Las sociedades que se declaran abiertas a la multi-culturalidad evidencian la 
alteridad de manera insistente y a veces amenazante: extranjeros, deportados, refugiados, 
minorías étnicas, lingúísticas, religiosas y sociales. 


Al plantearse la necesidad de pensar la relación con el otro, con lo extraño, lo desconocido, 
las sociedades se enfrentan con el típico problema de las democracias basadas en la idea 
de "igualdad" respetando la "diferencia". El "extranjero" no sólo es un término que designa 
a alguien de una nacionalidad diferente a la propia, sino que es prácticamente una cate- 
goría ética y metafísica, desde la cual plantear cuestiones que atañan a la política y a la 
organización de la vida social. 


Como categoría metafísica, la cuestión recoge la singular extrañeza que provoca la otredad, 
como categoría ética, nos plantea la dificultad de "relacionarnos" con esa extrañeza desde 
una postura universalista. Desde el punto de vista social y político, las lógicas de la asimila- 
ción intentan eliminar esa diferencia: el extranjero debe adecuarse a los modos de vida de 
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la nación que lo recibe. Y esto implica obviamente también la adopción del idioma oficial, 
mientras que el idioma individual queda relegado a las relaciones familiares o inter-familiares. 


Sin embargo, tanto en los discursos de la homogeneidad como en los discursos de la dife- 
rencia, existe una "excedencia de sentido", ya que la otredad se resiste a todo intento de 
apropiación; sin embargo, buena parte de las respuestas frente al problema del otro pueden 
ser caracterizadas como "tentativas de apropiación de lo extraño", modos en que se disuelve 
y se anula la diferencia. 

Aunque en la problemática de la relación tú-yo, sobre todo en las grandes ciudades, en 
la vida cotidiana de nuestro tiempo, la gente no vive en una cercanía "face to face", "cara 
a cara", sin embargo, como afirma Levinas, el encuentro con el "rostro del otro" tiene un 
profundo contenido de verdad (Levinas, 1972). 


Lo ünico que puede implicar la no-apropiación en la relación con la alteridad es la noción 
de "hospitalidad"; el respeto del otro en su irreductible singularidad excluye apropiarnos 
de la otredad y de la diferencia y nos impulsa a respetar su "fragilidad". 


En época de globalización, parecería que la "perfecta" integración se logra por la asimila- 
ción de todo el mundo al mercado; pero la mano de obra no circula como los capitales y 
cuando se torna difícil el respeto de la diferencia, impera la política de la exclusión, sea 
económica como social. 


Para que la hospitalidad sea posible, entonces, es necesario mantener -y no reducir mediante 
homologación, homogeneidad y asimilación identificatoria- la radical extrañeza de la otre- 
dad. Por otro lado, el ansia de eliminar distancias no produce la comunidad, ni una supuesta 
homogeneidad, no implica "anexar" a individualidades, lo que nos haría más democráticos. 


¿Cómo relacionarnos entonces con el Otro? La forma de relación con lo diferente, donde 
la relación con el otro sólo es posible con respeto al igual, reside en la idea de solidaridad. 
Afirma Cacciari: "Sólo cuando el próximo es "extranjero" -hostis- y el extranjero habita 
conmigo, es posible la comunidad" (Cacciari, 1994; 1997; Cacciari & Martini, 1997). 


En Cacciari, la del HOSPES y del HOSTIS no es meramente una relación entre dos diferentes: 
el hospes, el que da hospitalidad, se reconoce a sí mismo siempre como extranjero, el hostis 
puede por ello reconocer al otro, porque es el otro de sí mismo. 


A su vez, en la dicotomía HOSPES-HOSTIS, Derrida afirma que, preservando la alteridad 
del otro, se respeta su fragilidad (Derrida, 1997). 


Es evidente, entonces, que entre la hospitalidad incondicional y las leyes concretas de 
acogida del extranjero, es necesario concebir normas y políticas que hagan posible lo im- 
posible, es decir, establecer una verdadera política de la hospitalidad. Sin duda, a la base 
de la hospitalidad, que implica un cierto grado de competencia intercultural, la conciencia 
intercultural debe ser acompañada por una sensibilidad intercultural que es un elemento 
vital para una comunicación exitosa en una sociedad pluralista. 
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Una muestra de comprensión y consideración hacia los otros está a la base de la empatia, 
que forma la esencia de la sensibilidad intercultural, junto con una mente abierta y una 
conciencia intercultural (Chen & Starosta, 1996). 


Contra este enfoque contemporáneo esencialmente pragmático en las relaciones humanas, 
que restringe la actuación humana a los angostos caminos de un actuar instrumental, Giam- 
battista Vico basa su filosofía política en una antropología, donde prevalece la categoría 
de la "ética comunicativa", generando la tradición del ethos humano, abriendo el espacio 
a la historicidad, no diversamente de la ética narrativa y comunitaria contemporánea de 
McIntyre y Taylor. De esta ética comunicativa, deriva, en mi opinión, aquella sensibilidad 
intercultural como condición previa para adquirir la competencia necesaria en las relaciones 
interculturales. 


Conclusiones 
Para una ética global de la responsabilidad 


No cabe duda de que vivimos en una época de caos y disolución de los sistemas morales; pero, 
si todos nos resignamos a que el caos sea cada vez mayor, el caos será efectivamente cada 
vez mayor, porque los conflictos no resueltos, se acumularan. La generación de conflictos es 
un proceso incesante e inevitable, y esto explica porque es tan necesario intentar resolverlos 
racionalmente. Lo social es conflictivo, pero toda sociedad es también una maquinaria de 
instituciones organizadas para resolver o evitar conflictos. 


En la tentativa de superar la conflictividad humana, en el "carácter dialógico de la razón", 
se impone una ética global de la responsabilidad, en vista de la recuperación de un verda- 
dero humanismo, o, para decirlo con el Protágora de Platón, para recuperar una sociedad 
humana fundada sobre el Respeto y la Justicia, prefiriendo el encuentro al desencuentro, la 
solidaridad al antagonismo, las palabras a las armas, la responsabilidad a la lógica perversa 
del "choque de civilización" (Platón). 


Mientras la mundialización nos impulsa a proceder hacia una integración mundial en el 
respeto de las identidades individuales y de las integraciones regionales, viene a nuestro 
encuentro el hombre global propuesto por Comenius y Vico, que, impulsando valores huma- 
nos universales, deviene el modelo para una sociedad global solidaria no por la asimilación 
de modelos impuestos, sino por una inventiva colaboración con el distinto, en el respeto de 
la cultura, de la lengua, del territorio y de la fe de cada uno. 


Todos podemos ser "ciudadanos del mundo", si aprendemos a rescatar la diferencia y la 
solidaridad y la idea de un mundo que no se rija según el mercado, sino determine modos 
más humanos, más justos, más florecientes y más respetuosos de convivencia. 
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A Relacáo da Ética do Otro para com a Libertacáo 
The Relation of the Ethics of the Other with Liberation 


Tú sútta'iwa akua'ipaka süpu ajutuinjanuin napüla naa waneirua 


Antonio Sidekum 
Nova Harmonia, Nova Metrópolis, Brasil. 





Resumen 


En America Latina el pensamiento filosófico logocéntrico de Occidente pasa por una 
severa crítica a la razón dominadora de una forma cultural que niega la alteridad del ser 
en la condición de ser un otro que lo hace a la vez sujeto y prójimo. Fl compromiso de la 
Filosofía desde esta perspectiva existencial del ser para otros, responde a una conciencia 
ética de su responsabilidad con la vida del prójimo. A partir de la tesis de Lévinas sobre 
la ética del otro en su convivencia con ese nosotros que nos perite una autorrealización 
que procura un bien en comun, la ética responde a los derechos humanos, la libertad, 
la dignidad y la justicia, condiciones necesarias para una genuina liberación. 


Palabras clave: Filosofia de la Liberación, Ética, alteridad, América Latina. 
Abstract 


In Latin America the logocentric philosophical thought of the West goes through a 
severe criticism of the dominant reason of a cultural form that denies the otherness of 
being in the condition of being another that makes both subject and fellow others. The 
commitment of philosophy from this existential perspective of being for others, responds 
to an ethical awareness of their responsibility for the lives of others. From the thesis of 
Levinas on the ethics of other in living with this us that allows us seeks self-realization 
that seeks a common good, ethics responds to human rights, freedom, dignity and justice, 
and conditions for genuine liberation. 


Keywords: Liberation Philosophy, Ethics, Otherness, Latin America 
Pütchi palitkua'ipalu 


Sulu tú mma'aka mulo'usüka nekiiruka sumaiwa achajanüsü süpula wanawa'in tú 
naku'aipa nnojo'in e'injachuin yaletüin ni mmoluinjatüin achaja'in tú wanawakat. 
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Süküa'ipa tü wekirukat eejerü tù numulüjiaje nawaneinua, aso'utishi sa'o ekaatüjerüin 
sain. Anesú tú wakua'ipa sumuin tú wane'irü, sútta'iwa tú na'injaka Léwinas anesú tú 
wakua'ipajirawaa suma tú wane'irua, tú waka'ipakat aso'utüsu sa'o tú annaka, tú jütünaa, 
laúla a'in otta tú ma'ujuna, sukua'ipasü tuú süjütünüin mma'a. 


Pütchiirua katsüinsükat: shikiru jütüna, sutta'iwa akua'ipa, alteridad, mmaà mulo'usüka. 











Introducción 


A filosofia da ética como destruicáo da ética 


crítica às ideias da totalidade, a ideia da alteridade e a ideia da ética sào as definitivas 
influencias de Levinas na Filosofia da Libertacao. A Filosofia da Libertacáo funda- 
enta sua crítica à totalidade. O principio originário da ética consiste na alteridade 

que se encontra na exterioridade. 


Na Filosofia da Libertacào, trata-se de uma nova abertura, de uma nova dimensào na 
Sinngebung que nào se refere ao ser, mas que se derrota na frustracào da identidade e que 
se concretiza no absoluto do eu. E, por isso, ela confirma a inversáo do ser, que consiste 
sem origem e sem presente!. Esta nova realidade define o outro modo do ser, que encena o 
drama da subjetividade do ser humano e que revela através da mesma a inspiracao infinita 
do infinito como além do ser. 


A relacào ética que possibilita a metafisica, segundo Levinas, implica num absoluto ques- 
tionamento do si próprio. Trata-se de uma abrangente assimetria entre o si próprio e o 
outro, no qual o outro preserva plenamente sua grandeza, transcendéncia e alteridade, e, 
através disso, assume a iniciativa do questionamento do julgar e de absoluta interpelação. 
Nessa iniciativa, nada mais pertence ao si próprio senào o julgar e o questionamento da 
interpelacáo e da obsessáo. Com isso, será ultrapassada a absoluta heteronomia através 
da autoafirmação. 


Levinas exige o “ser como ser" sob um rosto originario e radical. È assim que ele caracteriza 
a metafísica que procura a partir da obsessão sem ferir o transcendente em suas identidades. 
Aqui temos o ponto central no qual se interligam a ambivalência e a diaconia. A ambivalência 
e a diaconia são os pontos de partida do discurso filosófico, que se refere à subjetividade 


1 “O para o outro da responsabilidade, para Outrem, nào procede de algum engajamento livre, de algum presente onde 
germinará sua origem e onde uma identidade se identificando representaria sopro. Certamente. Mas desde logo surge 
um novo dilema: a responsabilidade sem engajamento prévio — sem presente — sem origem, anárquico — responsabili- 
dade tão infinita de um para o outro que não é abandonado para que ninguém possa tomar após dele no meu lugar de 
responsável - ela me confere uma nova identidade do único eleito? Ou esta escolha exclusiva, enquanto significação 
do infinit me permanece nela ao longo de uma articulação na sua economia divina? Permanecemos na humanidade 
como para uma extrema possibilidade no ser onde a substancialidade do “suportar-se” se desubstancia num “suportar o 
outro”, num “substituir-se a ele” Ou para esta sub ipseidade reduzida ao insubstituível refém, o si equivaleria à entrada 
do sujeito no jogo ou nos projetos do infinito?” (Levinas, 1974: 195). 
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vulnerável que será despertado através do transcender?. Essa inquietacáo, essa obsessao 
e essa desproporcionalidade do eu para com o outro é o sentido de toda Sinngebung. Essa 
assim denominada anarquía rompe com o eu e com a totalidade. Somente através desta 
novidade, isto é, através do rosto do pobre e do oprimido, será apontado e superado o nefasto 
circulo político da opressào e da totalidade na América Latina. Neste ponto a Filosofia da 
Libertacáo converge e se encontra com a ética da alteridade de Levinas? como destruicáo 
da história da ética. Contra a totalidade, a Filosofia da Libertacáo desvela uma novidade: 
o rosto do oprimido. Essa alteridade é realidade na atual história da América Latina. Esse 
rosto clama por justica e se revela na história concreta do indio, que é feito estrangeiro e 
oprimido na sua propria casa. Essa também é a realidade dos agricultores pobres e margi- 
nalizados que sáo impelidos para um espaco da miséria profunda onde lhes é negada toda 
forma de dignidade humana. Eles permanecem na periferia do poder político e económico, 
nào possuem mais reconhecimento humano, tendo perdido suas terras, o status social e sem 
esperanca no futuro. A essas pessoas humanas, nega-se a categoria e o estatuto de "estar 
latino-americano". Esta realidade refere-se à incomensurabilidade da massa da populacào 
que terào que viver nas crescentes favelas das grandes cidades onde terào que viver sem 
solidariedade e sem esperancas. 


A Filosofia da Libertacao se identifica com o projeto político e ético, isto é, a Filosofia da 
Libertacào é um rompimento^ com a ontologia, com a totalidade e ela procura ser uma 
filosofia da cultura e da metafisica. Francisco Miró Quesada (1979: 168) descreve esta 
tentativa sob o tema: “a cultura auténtica versusmcultura da dominacáo”. Aqui estamos 
intimamente de acordo com Enrique Dussel (1989, p. 38) que, na sua obra Filosofia da 
libertação, desenvolveu a tese da filosofía autenticamente como uma Filosofia da Libertação, 
ou seja, a libertacáo está no centro de seu pensar. A Filosofia da Libertacáo tem como ponto 
de partida uma reflexào filosófica sobre a realidade cotidiana da América Latina (Schels- 
khorn, 1992: 49). Ela se inspira na fenomenologia existencial e vé cada ser humano como 
um ser no mundo, do qual lancamos raízes profundas; e este mundo é visto como horizonte 
ao qual tentamos transcender. 


Esta realidade poderá ser crítica ou nào, mas ela é sempre interligada com um projeto 
existencial, como também com uma forma e como uma maneira de como nos situamos no 
mundo. O ser humano vive num mundo que é composto por entes e interpreta este mun- 


2 Ver ainda Susin (1984: 297). Aqui se trata do discurso da experiência de transcendência como concretização da Bondade 
e da Subjetividade (Levinas, 1974: 195). 

3. “Sob este aspecto deve-se levar em consideração a discussão critica de Dussel com a história da filosofia europeia, que 
nào é conduzida por um simples interesse, mas acima de tudo por uma polémica primária que pretende colocar essas 
estruturas do pensamento que legitimaram de ter encoberto continentes inteiros, principalmente, no que diz respeito 
à sua problemática ética. Dussel deriva disso na analogia a Heidegger “Destruicao da Historia da ontologia” uma des- 
truicáo de ética filosófica transmitida pela tradição. Esta “destruição” para ser entendida, ela é perpassada no sentido 
de Heidegger, isto é nào apenas como negacáo, mas como um desmontar de encobrimentos a servico do livre percurso 
do ser originário" (Schelskhorn, 1992: 31). 

^  Aproblemática das novas leituras da História da América Latina e da Teoria da Dependéncia conduziram a Filosofia da 
Libertacáo ao "ponto de partida a uma radical irrupcáo teorético-epistemológico" (Dussel, 1989: 162). 
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do pela Sinngebung. Isso acontece quando o ser humano atribui um valor ao mundo e, 
quando ele afirma sua liberdade, ele expressa através do seu agir. Aqui temos, na Filosofia 
da Libertação, um traço originado de Franz Rosenzweig: “O ser humano é pleno quando 
ele pensa e também pleno quando ele age, pois lhe é necessariamente solicitado pensar e 
agir" (Rosenzweig, 1988: 211). 


Existe uma compreensao pratica do mundo que será aceita como ponto de partida da filosofia. 
“Ser” significa acima de tudo “ser-com-o-outro”, isto é, “Ser- Nós”. Nós experienciamos um 
mundo que é constituído por entes e coisas. Mas o que vivenciamos são pessoas. A relação 
radical entre pessoas é o encontrar-se com a alteridade: a “verdade será possivel através da 
relacào para com o outro, com nosso Mestre" (Levinas, 1988: 59). Assim, a verdade está 
entrelacada na relacào social, que é a justica. A justica consiste no seguinte: reconhecer no 
outro meu mestre. A igualdade entre pessoas significa nada em si. O mundo humano é um 
mundo do face-a-face, é o mundo do tu que se revela através da palavra, isto é, através da 
vida dialógica. 


Sabemos que o fato do “ser-com-o-outro” sempre estará ameaçado: O outro poderá ser ne- 
gado como exterioridade ou como bárbaro (Zea, 1988). Dussel explica esta ameaca através 
da düvida que existe sobre a humanidade do “indio”. Quando nego o outro -isto é, nào 
reconhecer como absoluto o outro-, eu reconhecerei o meu mundo como o mundo ünico. 
Mas aqui se trata de um mundo diverso, uma Sinngebung mültipla e de uma pluralidade 
de sujeitos. Negar isso significa declinar a lógica da alteridade através da lógica da guerra, 
da dominação, do imperialismo e da opressão (/bid.: 32). 


Por isso, a alteridade será pensada como um problema metafisico que sempre se denota 
para experimentar uma metafísica do oprimido, uma metafísica do amor, da diacronia da 
libertacao. Este servico? da libertacáo consiste em buscar uma nova ordem, na qual predo- 
minarào a comunidade e a liberdade. Na filosofia, deve-se criar uma abertura ao povo, com 
a qual se deve considerar a cultura nos seus símbolos e nos seus mitos. 


Através da Filosofia da Libertacáo, afirmamos pela primeira vez na história humana o outro 
como um homem que é a epifania do absoluto outro”. Para cumprir esta tarefa, a Filosofia 
da Libertação tenta realizar uma crítica à filosofia ocidental. Através da crítica, aponta 
para os inúmeros erros da lógica desse pensamento, para uma destruição da mesma e para 
substitui-la por uma nova filosofia. A Filosofia da Libertação tem como seu ponto de partida 
uma ética e descobre uma antropologia filosófica, uma filosofia da educação, uma filosofia 
política e um novo desafio à epistemologia. Essa ética interpreta a história na luz da signi- 
ficação e da compreensão da realidade da América Latina. Nesta história, desde Colombo 
e desde a expansão da cristandade, surge uma divisão do mundo. Trata-se do centro e da 


^ Aqui se tratam da descrição, da validade e da relevância da Filosofia da Libertação (Dussel, 1989: 192). 
€ — *A filosofia é abstrata, irreal, sofística quando ela não concretizar seu pensamento, quando seu pensar não emergir da 
realidade concreta” (Dussel, 1982: 151). 
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periferia. Os paises do centro julgam e analisam a humanidade e o desenvolvimento da 
periferia a partir de sua visao. Segundo Dussel, no centro, encontram-se a Europa e os EE. 
UU; na periferia estào os países da América, o mundo arábico, África, Índia e o sudeste da 
Ásia e a China (Dussel, 1989: 15ss). Essa demonstrada divisáo do mundo é imoral para a 
Filosofia da Libertação. Esse fato será demonstrado e explicado através do mito de Cain 
e Abel, porque este mito configura a negacáo da alteridade. A Europa negou ao "Índio" a 
dimensão de humanidade e foi tratado como simples objeto. Nisso se fundamenta o mal”, 
isto é, a imoralidade ética da situacào dominante. 


Alteridade é a bondade, a afirmacáo do outro é a justica, a libertacáo do oprimido. Essa 
libertacáo nào significa retomar o centro, ou ser contra o centro, nem significa somente 
romper com a dependéncia. A bondade tenta realizar um projeto existencial que rompe 
com a práxis dominante. Esse projeto consiste nisto: fundamentar a base de uma nova 
antropologia filosófica cuja lógica da alteridade é considerar o face-aface na plenitude 
da vida humana. Essa nova antropología abrange fundamentalmente a relacáo entre os 
seres humanos*. As relações entre varão e mulher, país e filhos serão refletidas com novas 
perspectivas na Filosofia da Libertacáo. Na sociedade machista da América Latina o varáo 
é um dominador e oprime a mulher, com isso, a dignidade humana da mulher é negada. 


Na antiga e pré-colonial sociedade dos povos originários da América Latina, os mitos re- 
velavam o casal divino que existia no princípio do cosmos e que devotava à mulher a mais 
alta dignidade, pois ela era o Simbolo da Mae Terra. A civilizacào colonial nega esta digni- 
dade da mulher; a Filosofia da Libertação mostra como esta forma de pensar é sustentada 
pelo pensamento de Platào e Aristóteles, Descartes e Nietzsche, pois, a mulher, para estes 
autores, é contemplada como um ente inferior. Para superar esta situação, a Filosofia da 
Libertacao tenta fundar uma nova ética, isto é, fundamentar e estabelecer uma nova forma 
de relacáo entre varào e mulher”, nesta relacáo à mulher será aceita e reconhecida como 
uma outra, como ser humano. Segundo a Filosofia da Libertacáo, será criticada a relacào 
de opressáo entre pai e filho. 


Na sociedade opressora, será negada a dignidade da crianca como pessoa. Sempre se aguarda 
para que a crianca assuma a relacáo dos pais, do professor, ou seja, a postura do adulto. 


7 “A totalidade eticamente má fortalece uma consciência moral silenciosa" (Dussel, 1982: 58). 

8 “O coito é uma das experiências metafísicas mais privilegiadas do ser humano. Ele é uma aproximação ao campo da 
realidade, que fica além do horizonte do mundo... Ele nào é mais puro desejo prolongado ou desejo dirigido ao outro, 
mas a realizacào do desejo na proximidade mesma. O órgáo sexual é no homem o presente da totalidade na auséncia 
do outro: é um chamamento pela realizacáo do outro na negatividade do outro” (Dussel, 1989: 98). 

? “O eros, como toda proximidade concreta, é duplo, originariamente um desejo alternativo, mesmo que ainda com a pos- 
sibilidade do cancelamento, da totalizacáo do/a outro/a na propria imanéncia. A totalidade dos pares será frutiferamente 
irrompida, na qual homem e mulher passam a constituirse um novo ser. Através da geracáo da crianca constitui-se uma 
proximidade, a proximidade entre os pais de seu filho, é uma relacáo pedagógica” (Levinas, 1988: 245). "A profanacáo 
que viola um segredo nào ‘descobre’, para além do rosto, um outro eu mais profundo e que esse rosto exprimiria, descobre 
o filho. Por uma transcendência total -a transcendência da transubstanciação- o eu é, no filho, um outro. A paternidade 
continua a ser uma identificação de si, mas também uma distinção na identificação -estrutura imprevisível em lógica 
formal” (Schelskhorn, 1992: 84). 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


A RELAÇÃO DA ETICA DO OTRO PARA COM A LIBERTAÇÃO 


123 


ANTONIO SIDEKUM 


124 


Aqui a Filosofia da Libertação denota e assume uma tarefa pedagógica, na medida em que 
os pais e o professor ouçam mais a criança para que ela seja reconhecida como o outro”. 
Tudo receberá um sentido e significacáo através do reconhecimento da alteridade absoluta 
do outro. A filosofia, como uma ética da libertação, deverá arrancar-se do ámbito da ego- 
latria. “A liberdade, que pode ter vergonha de si própria, fundamenta a verdade (e assim a 
verdade nào se deduz da verdade). Outrem nào é inicialmente feito, nào é obstáculo, nào 
é ameaca de morte" (Levinas, 1988: 70). E “a alteridade sò será possível a partir de mim" 
(Ibíd.: 27). Nesse sentido, a educacáo recebe sua dimensao de libertacao. Na antropologia 
filosófica desenvolvida por Dussel na sua obra Filosofía da Libertacáo (1989: 83) será a 
relação par excellence como modelo da relação varão-mulher e paifilho e da relação irmáo- 
irmao. Essa relacao vai traducir a relacao politica do ser-com-o-outro, da comunidade, isto 
é, da comunidade fraternal. Nessa comunidade, predomina a ideia do bem-querer, isto é, 
desejar a bondade do outro como outro. 


A Filosofia da Libertacáo faz uma crítica radical à sociedade contemporánea injusta que nega 
a alteridade do outro. A Filosofia da Libertação aponta para uma utopia (Hinelammert, 1988) 
que modificará a estrutura do sistema dominador da sociedade e que se recusa endeusar 
a cultura ocidental. Assim ela deseja fundar uma nova sociedade na qual acontecerá uma 
abertura para a alteridade do outro como justica. Dussel (1989: 115) pede um ateísmo em 
relacào ao sistema dominador e opressor como uma necessidade inadiável para desencadear 
o processo da revolucáo que intermédia a libertacao. 


Pela descricáo da metodologia da Filosofia da Libertacáo, a nova metafísica torna-se visivel. 
Essa metafísica questiona o mundo injusto. Esse questionamento tem seu ponto de partida na 
vida do outro que reencontra no horizonte fechado do mundo. Tratase de uma comparacào e 
dialogo entre a multiplicidade de mundos. Essas sào as sendas da libertacao. A ética deverá 
esclarecer a realidade e a história na sabedoria para que o outro seja sempre encontrável 
além da totalidade. Levinas, em Totalidade e Infinito, aponta para esta realidade através da 
fenomenologia, mas Levinas nào alcanca a plenitude da perspectiva política da economia. 


A antropologia filosófica de Levinas e a perspectiva da Filosofia da 
Libertacáo 


Que significado recebe a Filosofia da Libertacáo e qual é o papel que ela exerce na liber- 
tacáo do povo latino-americano? Esse questionamento está no ponto central do verdadeiro 
e auténtico filosofar que se desenvolveu nas últimas décadas na América Latina, na qual a 
cultura e a esperanca do povo tinham sido destrocadas pela opressao politica e económica 
e também deveremos levar em consideração as ditaduras civico-militares. 


10 A política, a erótica e a pedagogia serão interpretadas de forma nova (Dussel, 1989: 83). 
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Nas pegadas do caminho do pensar radical e libertador, encontra-se a filosofia da novida- 
de, isto é, a filosofia da alteridade e da Teologia da Libertação! e também muitas outras 
correntes do movimento da libertação’. A Filosofia da Libertação tenta discutir os princi- 
pais problemas que afetam a sociedade da América Latina num dialogo interdisciplinar. A 
Filosofia da Libertacáo cada vez mais traz à luz da reflexào o tema da opressào como um 
problema político e universal. 


Zea introduz-nos numa nova compreensào humana através da analise da historia da hu- 
manidade na qual a libertação cria uma nova significação e fundamentação. Isso significa 
possibilitar ao oprimido uma abrangente libertacao. 


Ao expressar uma filosofia da história da América Latina, que resulte ser chamado Terceiro 
Mundo a partir da Filosofia da História Universal expressa magistralmente por Hegel, por ser 
esta uma Filosofia da História em funcáo com os intereses expansivos da Europa. Filosofia que 
apresenta o Escravo da Antiguidade livre da dominacáo do senhor. Mas para transformar-se 
em novo senhor. Senhor e escravo dos povos que sáo considerados à margem desta história. 
Será o fim da História para este novo Senhor, porém o início da mesma para os povos que 
teráo que sacudir-se o novo senhorio. Fim da História do Mundo chamado Ocidental, porém 
princípio de uma história plenamente universal. (Zea, 1977: 9). 


A Filosofia da Libertação refere-se ao profético e ao servico da libertação! ela se volta 
para a análise política e social como uma formação histórica da conscientização do povo. 
A conscientizacáo parte de dominar a palavra. Na cultura ocidental, temos a totalidade da 
categoria, respectivamente América Latina e Terceiro Mundo que sào palavras que confor- 
maram os nomes que nào são criados pelos seres humanos ou pela população. Os nomes 
foram dados pelos dominadores, isto é, trata-se de uma dependéncia. Dar-se um nome 
significa dominar, assim recebemos o nome da dominacáo. A palavra é sempre o grande 
instrumento com o qual o ser humano se impóe na natureza. Mas também é o instrumento 
com o qual o ser humano se impóe ao outro e domina o outro. Batiza-se e nomeiase o ser 
humano sem poder, a criatura, a crianca, o povo oprimido da mesma forma como domina- 
mos a natureza que sempre sáo dominados pelo ser humano. Usar a palavra significa ser 
humano. Por isso, os gregos denominavam de bárbaros todo aquele que nào falava grego. 


“Qual teoria social, devemos nos valer para podermos articular uma cristologia da libertacáo? Na escolha dos critérios da 
teoria social os criterios sáo importantes, nào sáo devidos exclusivamente à objetividade e racionalidade, mas também 
para a opcáo fundamental do investigador e do seu lugar social. Toda reflexào sobre a realidade humana é liderada por 
um projeto de iniciação ou -em outras palavras- uma utopia que faz um grupo e para o qual projetou seu futuro. Assim, 
uma utopia, que nào seja uma ideologia pura, mas também é baseado em requisitos sociais e materiais. Assim podem-se 
conectar dois modelos de projetos e utopias que sáo representados por dois tipos de portadores: o projeto das classes 
dominantes da sociedade e o projeto das classes oprimidas" (Boff, 1986: 27). 

Fornet-Betancourt (1988: 66) descreve seis fatores, que sáo imprescindiveis para compreender a formacáo da Filosofia 
da Libertacáo: 1) A Revolucáo cubana, 1959; 2) A II Conferéncia episcopal latinoamericana em Medellin, 1968; 3) A 
teologia da libertacáo; 4) O renascimento do peronismo na Argentina, (1972-1974); 5) A polémica entre Leopoldo Zea 
e Salazar Bondy (1969-1970); 6) A Teoria da Dependéncia. 

“(...) o acolhimento do outro como outro significa uma opção ética (...). O filósofo, que queira pensar metodicamente, 
deverá ser um ‘servo’ e engajado na libertação” (Dussel, 1986: 183). 
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Bárbaros e nào-humanos era para a mentalidade europeia o mesmo fundamento de assim 
serem denominados os povos que se encontravam na América, cuja humanidade foi discutida 
por B. de Las Casas e Sepulveda. Pois, assim, pergunta Las Casas “como se poderà vencer 
a acào e os efeitos da imposicáo de nomes?" (Zea, 1977). 


Interrogados sobre a primeira imposição do poder: a resposta é simples, é através da palavra. 
Através de que palavra? Aqui a resposta também é simples: através da palavra da dominação, 
através da palavra dos conquistadores. E como se situa o proceso da libertacao face à palavra 
da dominação? Convertemos a palavra da opressão na palavra da libertação. A palavra que 
é contraposta ao explorador e que se torna realidade denominando-o opressor, esta rompe 
imediatamente com a dominacáo imposta e será chamado de ser humano libertador. É por 
isso que as acóes da libertacáo iniciam-se com uma nova declaracáo. Essa declaracao afirma 
a humanidade do ser humano diante da coisificação do conquistador. 


E a declaracáo da libertacào deve ser confirmada na linguagem do conquistador, para que 
o opresor possa entender a declaração da libertação e possa assim comprometer-se para 
reconhecé-la e respeitála. O libertador se declara igual, como próximo em relacao aquele que 
se sentia como senhor. Ele é igual, mas de um modo diferente, pois, ele se encontra numa 
grandeza. Isso acontece na medida em que o ser humano se reconhece a partir do outro ser 
humano e que nào se entende como critério do reconhecimento do ser humano do outro, mas 
pela grandeza da liberdade e da solidariedade. A populacao da América Latina e dos povos 
chamados do Terceiro Mundo e outros povos oprimidos tomaram consciéncia de sua con 
dicáo humana através da vida e da condição de todos os demais seres humanos”. A pessoa 
humana que se encontra na opressáo alcanca sua libertacáo através de conscientizacao de 
sua humanidade e de seus direitos humanos. Ele nào permanecerá mais uma categoría e 
clama por justica e acusa o opressor. E clama por uma sociedade na qual a solidariedade 
e a justica seráo possiveis. Nào se trata apenas de uma libertacáo económica, a sociedade 
é muito mais que economia. A sociedade é também ideologia, cultura particular, religiào, 
instituições e organização formal e informal, território etc. Todos esses elementos são forças 
vivas. O económico no seu movimento parece ser independente, mas isso ele nào é. Aqui 
aparece uma relacào entre todos os aspectos da realidade humana. As estruturas sociais 
devem ser abarcadas por fim libertador. Para modificar um modelo político e social, requer-se 
acima de tudo, introduzir um modelo da justica: a conscientizacáo para a situacao histórica 
concreta do ser humano. Como podem os oprimidos sentir- se cidadãos se precisam viver 
num Estado no qual a justiça é mal distribuída? A Filosofia da Libertação refere-se a um 
contexto no qual seja possivel uma solidariedade universal (Zea, 1989: 138). 


Tudo isso leva a pensar, e é justamente para um pensar radical: para a novidade. O outro, o 
estranho, o oprimido, sáo aqui os sujeitos do filosofar. Esse filosofar tem como tema o rosto 
do oprimido. No sofrimento do rosto do povo latino-americano oprimido, em virtude das 


^ Veja a “Declaracáo de Morelia: La Declaración de Morelia. Filosofia de Independencia" (Roig, 1981: 95ss). 
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injustas estruturas institucionalizadas do povo latino-americano, delineia-se no horizonte 
além do ser um novo futuro e a libertacào. Isto é, um projeto histórico, que nào se deixa 
definir por uma forma unica e nem pela dialética, mas é metafisica (Dussel, 1977). Juan 
Carlos Scannone (1972: 107-160) fala “da necessidade de pór a camino da libertacáo uma 
história aberta do futuro, que inaugura novas e imprevisiveis possibilidades". 


Filosofia da libertação significa filosofia dos oprimidos, partindo-se da opressão mesma. 
Da alteridade, provém um novo pensar, nào mais dialético, mas metafisico. Propriamente 
Levinas indica-nos para este caminho (Dussel, 1986: 185). A filosofia é, para Levinas 
(1983: 24), um questionamento e o questionamento do mesmo acontece pelo outro. Esse 
questionamento da minha espontaneidade através da presença do outro é a ética (Ibíd;: 
30). Dussel denomina esta ética como a ética da comunidade, o que no fundo é uma ética 
política. Este ponto de partida é o reconhecimento da mais abrangente dimensao da alteri- 
dade radical. Levinas descreve essa relação ética utilizando-se do conceito da substituição 
e da infinita responsabilidade pelo outro (Levinas, 1983: 258). Essa experiencia ética é um 
drama ao qual a substituicào se desenrola na responsabilidade pelo outro. A Filosofia da 
Libertacáo traz a esséncia do pensar para a práxis, isto é, torna real a libertacáo do homem 
(Dussel, 1986: 240). Através deste ponto, entramos na estreita relação ética de Levinas 
com a ética da libertacao. 


A filosofia de Levinas e a ética da libertacáo 


O conceito da ética de Levinas que a Filosofia da Libertacao utiliza nos prende aos mais 
novos movimentosda mais nova discussáo política e suscita correntes da filosofia e tem 
como preocupacáo fundamentar um novo modo de pensar ético e do agir. Isso torna real 
uma experiéncia de transcendéncia e uma solidariedade na qual se encontra o ser humano 
numa dimensão profunda e radical. 


A preocupação da filosofia contemporánea consiste em livrar o homem das categorias que 
estáo submetidas apenas ás coisas e náo poderá dar-se como satisfeita em contrapor o 
estático, o nào comprovável, o determinado, a dinámica, a duracáo, a transcendéncia ou 
a liberdade como essência do homem. Não se trata, principalmente, em contrapor um ser 
aooutro, por assim dizer, no qual se constitui a natureza do homem. O ente é o homem, e 
ohomem é passageiro como próximo (Levinas, 1983:115). 


O pensamento de Levinas possibilita a ruptura para com a totalidade. Isso é o ponto de 
partida de todas as exigências para uma civilização que se fundamenta na ordem de ser 
comunidade. Quando o discurso for sobre justiça e verdade, isso significa dar ouvidos ao 
pobre, ajudar ao oprimido para que ele descubra o caminho da libertação através de uma 
educação libertadora (Freire, 1973). Essa é uma ação política por isso é ético; e isso quer 
dizer que a Filosofia da Libertação trilha um processo de revolução permanente. A Filosofia 
da Libertação é política. Segundo Levinas, o outro que se encontra na exterioridade põe em 
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questionamento o eu e a violéncia. A partir da alteridade absoluta do outro, as mudancas 
estruturais seráo possiveis. Esta novidade traz à luz dois aspectos radicais: 


1) Apesar da encarnacáo do ser na universalizacao, existe o perigo da traicáo pelo fim do 
dar ouvidos ao outro numa bondade sem crítica enquanto se dá o fato de assumir o 
ser. Será possível com boa consciencia moral permanecer no ser assumido, por termos 
iniciado na responsabilidade. Levinas extrai dessa boa consciéncia moral a possibili- 
dade de uma justificativa da opressao, da guerra e do assassinato. "A transitivi dade 
do ensino, e nào a interioridade da reminiscéncia, é que manifesta o ser. A sociedade 
é o lugar da verdade" (Levinas, 1988: 87). 


2) O questionamento que parte da alteridade do outro será difícil quando o ser assalta de 
forma universal a responsabilidade universal. A coincidencia leva para a inversáo. O ser 
aproveita a responsabilidade para poder justificar-se e permanecer no ser. Aquí se trata 
do mau uso da linguagem, da ideologia e da justificacáo da guerra. Essa inversáo nào 
admite mais a abertura para a pura proximidade, que é anterior ao ser e que chamou 
o ser antecipadamente. O outro nào tem nenhuma oportunidade para entrar porque o 
muro que é utilizado pelo opositor é mais forte: esta fortaleza se denomina ideología. 


Diante desta possibilidade trágica que foi introduzida na universalidade -que evoca no ser 
a bondade na universalidade que muda para uma universalidade do bem racionalizada-, 
Levinas aponta para o risco da encarnação da responsabilidade e tenta abrir um novo 
estágio da critica’. Levinas assume como possibilidade e meio o problema da luta, das 
contraposições e da dialética do ser. Ele fala de uma ordem e revolução. 


Porém, através da bipolaridade no ser, orientase ao terceiro que rompe com a dialética. 
Esse terceiro que sempre aparece em toda obra de Levinas significa o "dire" que conduz o 
“dit” (Wiemmer, 1987: 154), ou seja, a paz que conduz à ordem e à revolucào, mas sempre 
permanece o terceiro, o infinito, que abre o ser para o infinito. Poderemos referir esta crítica 
e a inquietante articulacào à permanente revolucao. Para Levinas, trata-se da necessidade 
para que, no ser mesmo, surja uma possibilidade da revolucào que esteja além da ordem. 
Essa ideia provém da experiéncia de uma revolucào política, porém, acima de tudo trata- 
se de uma revolucào permanente. A revolucào procede da renovacáo da justica, ela é um 
questionamento sobre a justiça (Levinas, 1988: 205). Entretanto, a verdadeira revolução, que 
está no ponto central da Filosofia da Libertação não poderia orientar-se através da simples 
destruição da ordem, como também não poderia exigir o cego sacrifício do povo para o 
heroísmo. Porque ela poderá acontecer em muitas sociedades nas quais a obediência cega 
revolucionária poderá tornar-se uma obediência às piores ordens e aos mais terríveis crimes. 
Para preservar o caráter permanente da revolução, será aqui inevitável volver ao que afeta 
o terceiro. A permanente forca do agir revolucionário consiste em realizar na sua plenitude 


5 Retomar a “Declaração de Morelia” (Roig, 1981:100). 
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a justica. Segundo Levinas e segundo a Filosofia da Libertacào, a revolucào permanente é 
o ser aberto para a justiça. O primeiro ato sucede na mais profunda solidão humana. Se o 
ser humano compreende, na sua maior abrangéncia de sua existencia e através do sentido 
da responsabilidade pelo outro, ele ja se encontra em crise. A separação dos elementos do 
mundo humano possibilita ao ser humano a experiéncia da verdade e da justica que valem 
como exigências fundamentais dos direitos humanos. Através da conscientização moral que 
tem um caráter permanente: a revolução pela justiça será uma revolução permanente na 
solidão humana. Uma verdadeira revolução permanente não poderá separar-se do homem 
universal e responsável. O ser humano responsável sofre por aquele que o faz sofrer’®. A 
longa fila de oprimidos não tem mais forças para lutar contra a violencia institucionalizada 
e contra a sociedade desumana. Falados dstes muitos seres humanos que não têm recon- 
hecidos seus direitos humanos e sua dignidade, pois, eles são obrigados a viver excluídos 
na periferia da sociedade e aparecem como seres humanos inocentes. 


A força revolucionária que Levinas nos descreve se refere ao ser, a todas as instituições, 
ordens e sistema em relação com o ser. Isso significa criar e instituir uma nova ordem 
nas relações de trabalho, da propriedade, da economia e nas relações internacionais. 
A novidade da Filosofia da Libertação consiste no questionamento do sistema injusto, 
questionar o opresor e a injusta ordem internacional. Face ao sistema injusto a Filosofia 
da Libertação exige uma revolução de modo radical para todos os seres humanos para 
modificar a sociedade. A filosofia é, sobretudo, o novo pensar, um pressuposto original e 
radical para concretizar uma nova sociedade que introduz um ser comunitário como a base 
da nova ordem nas relações éticas humanas. Levinas fala da paz como uma paz messiânica 
(Strasser, 1982:192; Levinas, 1988: 203) que deverá ser construída através de uma paz 
profética e denunciadora para as instituições e através de uma postura crítica para uma 
paz duradoura. A solidariedade e a fraternidade são os caminhos que nos conduzirão para 
a verdadeira paz mundial. Na Filosofia da Libertação, as categorias da paz, da justiça, do 
amor e da liberdade não serão consideradas como apenas simples realidades interiores, 
mas são também consideradas como realidades sociais e, por isso, são portadores de uma 
libertação histórica. Este conceito da história do homem abarca a libertação que está no 
processo histórico. A história será, por isso, um movimiento da libertação do homem, que 
procede do com partilhar do homem em construir o reino da fraternidade humana, o reino 
da paz e do amor que são fundamentadas na justiça. Isto significa construir a libertação 
dos homens num sentido de plenitude e perfeição. O tema da libertação se apresenta como 
uma partilha do homem em sua plenitude. Leonardo Boff (1986: 293) trata da dinâmica 
da libertação afirmando que “na medida em que a libertação é um processo, ela só poderá 
ser parcial. Um processo é o que ainda não foi concluído”. 


16 Na revolução permanente na America Latina, sempre se destaca a inocência em vez do mal. Mas entende-se aqui por 
inocência o fato de que os pobres não merecem o sofrimento atual, tal como a atual espoliação, pobreza e miséria. Neste 
sentido, eles são inocentes, pois o sofrimento, a injustiça social e a exploração estão além da responsabilidade. 
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Isso significa que a libertacào atinge profundamente a condicao de ser humano (Dussel, 1989: 
194; Metz, 1984: 42). O pedagogo Paulo Freire, referindo-se à superacáo dialética, afirma: 


Num pensar dialético, ação e mundo, mundo e ação são intimamente solidários. Mas, a ação 
só é humana quando for mais do que um puro fazer, isto é, quando também não se dicotomiza 
da reflexão. Esta, necessária à ação, está implícita naexigência que faz Lukácz da “explicação às 
massas de sua própria ação - como diz está implicita na finalidade que ele dá a essa explicação: 
a de “ativar conscientemente o desenvolvimento ulterior da experiência? Para nós, contudo, a 
questão não está propriamente em explicar às massas, mas em dialogar com elas sobre a sua 
ação. De qualquer forma, o dever que Lukácz reconhece ao partido revolucionário de “explicar 
às massas a sua ação” coincide com a exigencia que fazemos da inserção crítica das massasna 
sua realidade através da práxis, pelo fato de nenhuma realidade se transformar a si mesma, 


A pedagogia do oprimido que, no fundo, é a pedagogia dos homens empenhando-se na luta 
por sua libertação, tem suas raizes aí. E tem que ter, nos próprios oprimidos que se saibam 
ou comecem criticamente a saber-se oprimidos, um dos seus sujeitos. Nenhuma pedagogia 
realmente libertadora pode ficar distante dos oprimidos, quer dizer, pode fazer deles seres 
desditados de um tratamento “humanitarista”, para tentar, através de exemplos retirados de 
entre os opressores, modelos para a sua “promoção”. Os oprimidos hão de ser o exemplo para 
si mesmos, na luta por sua redenção (Freire 1973: 40). 


Por um lado, a libertação tem um sentido ainda mais abrangente. Quando a opressão e 
a dependencia sob a dominação que é a negação da liberdade, como ato e afirmação, for 
superada, então ela será a negação da opressão. Por outro, a libertação é a afirmação do 
sujeito que supera a negação. A libertação, por isso, será compreendida como a positivida- 
de da ordem e do homem novo. Contemplar o sentido deste movimiento como diacronia 
significa reconhecer a chave da Filosofia da Libertação como uma metafísica personalista. 
Isto é, descobrir no ser humano a insubstituível inquietação. Esta inquietação encontra-se 
no eu e esta inquietação será ultrapassada pelo outro, uma vez que o outro me faz refém 
na minha própria existência. A relação da comunidade, que provém da libertação, eleva 
o ser humano para a relação de fraternidade, requer uma relação para com o outro na 
justiça que é constitutiva para a comunidade. Contudo, seria essa filosofia uma filosofia 
política, que contém de modo implícito este pensamento. Essa filosofia será uma filosofia e 
uma luta pela sua introdução através do conceito de liberdade e responsabilidade infinita. 
A confluencia da liberdade e da responsabilidade constitui o eu do ser humano. Assim, a 
subjetividade humana põe-se a caminho da libertação. 


Para Levinas, a relação do eu ao outro é uma relação social e ética, enquanto expressa uma 
postura do eu para o mundo objetivo numa totalizante estrutura econômica e política. 
Levinas prescreve para a ética uma função crítica no interior de toda filosofia. 


A filosofia através da entrada em cena do outro terá que questionar seu sistema hermético. 
Esse questionamento conduz-nos para a revelação da justiça. E acima de tudo exercício da 
liberdade e nenhuma coação. O sistema de coação nega a fraternidade de todos os homens. 
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A Filosofia da Libertação ocupa-se profundamente em criar uma verdadeira solidariedade 
entre os homens. Enquanto esta filosofia procura o homem na sua mais radical realidade, 
ela encontra-se com muitos outros homens em outras realidades. Esses seres humanos se 
encontram numa mesma situação de opressão, como é comum na população Latinoameri- 
cana. Trata-se de pessoas que se engajam para uma nova sociedade, na qual a opressão e 
a dependencia deverão ficar ausentes. Homens que estarão interligados pela solidariedade 
interpessoal. Essa solidariedade será o ponto de partida para formar uma solidariedade 
mais ampla, que haverá de impedir as novas formas de opressão. Há uma esperança de 
que a solidariedade, que nasceu no tempo da opressão, agora será aumentada como soli- 
dariedade na liberdade. 
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El significado de la utopía en América Latina 


The Meaning of Utopia in Latin America 


Eugene Gogol 


Universidad Autónoma de México, México. 


Introducción 
“El derecho a su (de Latinoamérica) propia utopía" ! 


l concepto de utopía que queremos presentar -encontrado en América Latina a 
finales del siglo XX, desarrollado y creado nuevamente en las primeras décadas del 
Siglo XXI- se diferencia, en primer lugar, de la tradición utópica literaria e histórica 
europea, iniciada con la Utopía de Tomás Moro; y, en segundo lugar, del socialismo utópico 
que Marx criticara y del cual se separara en la segunda mitad del siglo XIX". En agudo con- 
traste, las utopías latinoamericanas del momento actual nacieron/nacen de la resistencia 


! La formulación de Horacio Cerutti Gulberg encapsula la larga lucha de América Latina, que continúa, para hacerse del 
control y la determinación de su propio presente y futuro. Durante más de dos décadas, Cerutti ha escrito extensamente 
sobre el concepto de utopía en América Latina. Muchos de estos escritos se pueden encontrar en sus compilaciones de 
textos, tales como Ensayos de utopía I, II, III, IV V Si bien no vamos a examinar su estudio, como otros de importancia, 
sí adoptaremos en nuestra presentación dos de su categorías —“El derecho a la propia utopía" y “La utopía como un 
espacio de resistencia social"-, aun cuando la discusión de cada concepto sea nuestra. 

2 Tan temprano como en 1843, Marx escribió sobre su desacuerdo con cualquier imposición de un “sistema ya hecho" 
[“ready-made system], como la utopía comunista sobre la base de un movimiento. (Véase la carta a A. Ruge, de sep- 
tiembre de 1843). En el Manifiesto Comunista de 1848, Marx y Engels escribieron acerca de los socialistas utópicos de 
los años cuarenta del siglo XIX y, mientras alabaron su crítica a la sociedad existente, a la par criticaron su visión limitada 
en torno al proletariado: “Es cierto que en esos planes tienen la conciencia de defender primordialmente los intereses de 
la clase trabajadora, pero sólo porque [los socialistas utópicos] la consideran la clase más sufrida. Es la única función en 
que existe para ellos el proletariado”. Los socialistas utópicos no vieron al proletariado como sujeto activo del cambio 
social. Su significación radica en “haber correspondido los primeros deseos instintivos de las masas de reorganizar la 
sociedad. La continuación de su existencia, cuando las masas se movieron en otra dirección, no podía significar nada 
más que un movimiento reaccionario, en oposición al movimiento real del proletariado” (Dunayevskaya, 2007: 74). En 
La guerra civil en Francia (1871), Marx señala que: “La clase obrera no esperaba ningún milagro de la Comuna. Los 
obreros no tienen ninguna utopía lista que implantar como Decret du peuple [por decreto del pueblo]. Si algo nuevo iba 
a ser creado, estaría fuera de la Comuna, de su “existencia propia”. Para Marx, la clave no era una oposición general a las 
ideas liberadoras de la(s) utopía(s), sino una crítica al fracaso de los intelectuales utópicos de su tiempo, incapaces de 
forjar vínculos significativos con las actividades y las ideas del (los) sujeto(s) de la transformación social, en particular 
el proletariado”. 


Recibido: 14.04.2015 Aceptado: 12.06.2015 


y de sueños concretos. Como se constataba en el frontispicio de la Introducción, Gustavo 
Gutiérrez formuló un rico concepto de la utopía, tal y como se aprecia en América Latina: 


La utopía, contrariamente a lo que el uso corriente sugiere, está marcada por su relación a 
la realidad histórica presente... La utopía significa necesariamente una denuncia del orden 
existente... Pero la utopía es, también, un anuncio. Anuncio de lo que todavía no es, pero 
que será; presagio de un orden de cosas distinto, de una nueva sociedad... [La utopía es la 
fuerza] movilizadora de la historia y subversiva del orden existente. Si la utopía no lleva a 
una acción en el presente, es una evasión de la realidad (Gustavo Gutiérrez, 1987: 297-298). 


El concepto de utopía en América Latina se ha caracterizado por su diferencia con, por su 
oposición a, las nociones ya históricas de la utopía en Europa. Las manifestaciones actuales 
de las utopías en Europa (y, más tarde, en EE.UU.), con respecto a América Latina, están 
centradas en la ocupación y la dominación. Lejos de ser suefios utópicos, estas fueron la 
pesadilla viva de la explotación, la destrucción y la aniquilación de los pueblos indigenas y 
de los esclavos africanos. Estas fueron las distopías que Europa impuso en el Nuevo Mundo 
y que aniquilaron a millones de seres humanos. 


Para la supervivencia del cuerpo y del espíritu, los pueblos de las Américas continuamente 
resistieron a las nociones y las prácticas europeas que trataron a los pueblos indígenas y los 
africanos esclavizados como objetos para el trabajo sudoroso que posibilitara el enriqueci- 
miento de España, Portugal y más tarde de otros países. La construcción de otras utopías, 
de las utopías históricas de las Américas -así como la actual creación de ellas- será un tema 
crucial que deseamos proseguir. La idea de sus propias utopías y los intentos por construirlas 
ha alimentado una constante resistencia. 


Entre las fuentes cruciales de estas utopías indígenas de las Américas están: (1) las cosmo- 
visiones precolombinas, pre-hispánicas de los pueblos originarios del continente americano 
y de las memorias e historias de los pueblos africanos anteriores a la esclavitud; y (2) la 
memoria histórica de la resistencia y la rebelión de los pueblos indigenas después de Co- 
lón, como Tupac Amaru y Tupac Katari, así como la historia de las rebeliones negras de las 
Américas, sobre todo en Haití. 


Estas cosmovisiones y recuerdos históricos, las leyendas, las representaciones de Nuestra 
América, se entretejieron con la creación de nuevas utopias —deseos, visiones, esperanzas, 
planes de una sociedad diferente: la utopia como “la fuerza motriz de la historia y la sub- 
versión del orden existente”-. La liberación como visión utópica y como proyecto se fundió 
en idea y acto. El batallar por "el derecho a nuestra propia utopía" ha sido un aspecto 
importante de los americanos desde que "el descubrimiento" y la conquista interrumpieron 
la cosmovisión indígena, y el colonialismo posterior, con su imperialismo militar-económico- 
cultural, provocaron la destrucción de tales visiones. Hoy en día las utopías continüan siendo 
forjadas. Ellas se han convertido en espacio y lugar de la resistencia social. 
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"La utopía como espacio de resistencia social"? 


En contraposición con el carácter abstracto de las visiones socialistas utópicas del siglo 
XIX europeo, las utopías latinoamericanas de hoy día, están más ligadas a la resistencia 
en curso ante la opresión y la explotación: "la utopía como espacio (lugar) de resistencia 
social". Al buscar la idea de la utopía en América Latina no estamos persiguiendo ninguna 
visión ya lista y fija, sino, más bien, nuestra atención se orienta hacia el reto de mantenerla 
como tal, como proyecto, que se lee como una acción concreta, donde la utopía es la idea/ 
visión. ¿Cómo la resistencia y la lucha en la realidad actual se unen a las esperanzas de 
emancipación y a las ideas que muchos movimientos sociales están poniendo en marcha? 
El examen de esta cuestión será el tema principal de la tercera parte, titulada Los procesos 
revolucionarios. A modo de introducción, queremos esbozar brevemente este tema en relación 
con la experiencia zapatista en México y con las luchas indígenas en Bolivia. 


Los zapatistas y las comunidades autónomas indígenas: La construcción de 
utopías concretas 


Hemos escrito sobre los zapatistas en El concepto del otro en la liberación latinoamericana 
(Gogol, 2004: 10). Para resumir brevemente: cuando el gobierno mexicano se negó a 
cumplir los acuerdos de autonomía negociados en San Andrés, con Laranza en 1994, los 
zapatistas y las comunidades indígenas que reclamaban autonomía decidieron poner en 
práctica los acuerdos de forma independiente al gobierno y entonces se comenzó a llevar 
a cabo un proceso de desarrollo autónomo. Pero, para romper con el corrupto sistema de 
partido-Estado que domina en México, cada comunidad de las zonas zapatistas, eligió in- 
dependientemente a sus propios representantes. Toda la región zapatista se dividió en cinco 
sub-regiones y, en cada una, el grupo de comunidades en apoyo al zapatismo, se reunieron 
para establecer una Junta de Buen Gobierno (JBG). Los representantes de la JBG no eran 
ni permanentes ni remunerados, sino que se rotaban cada pocas semanas para que tantos 
miembros de la comunidad como fuera posible tuvieran experiencias como representantes. 


En ese entonces estaba llevándose a cabo el trabajo de construir un sistema educativo 
independiente de la educación del gobierno -un sistema que fuera bilingüe, en los idiomas 
nativos y en español-. Las escuelas utilizaban promotores de educación que provenían de 
sus propias filas. Anteriormente, las comunidades tenían maestros del gobierno estatal que 
no respetaban sus lenguas y cultura indígenas. Se comenzó a desarrollar un sistema de 
educación que no se quedaba solo en el aula de clases con los libros, sino que era también 
práctico, es decir, basado en la experiencia, que era visto como la unificación de lo intelectual 
con lo manual. Las comunidades tuvieron que construir sus propias instalaciones escolares, 
comenzando con las escuelas primarias y, con el tiempo, con la construcción de las escuelas 


* Subtítulo del libro de Horacio Cerutti, Religión y utopía. 
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secundarias. Se contò con el apoyo de profesores y estudiantes de la Universidad Nacional 
Autonoma de México (UNAM) para el desarrollo de planes de estudio, siempre en el marco 
de los deseos de las comunidades y de su autonomia. 


Las comunidades comenzaron la construcción de su propio sistema de salud y saneamiento, 
lo cual significó el desarrollo de promotores de salud, con la participación, nuevamente, 
de los miembros de la comunidad en aprendizaje, en este caso, sobre salud y saneamiento, 
para luego promover ese conocimiento hacia toda la comunidad. 


Tuvo lugar también la creación de comisiones/comités especiales de mujeres para incentivar 
su participación en toda la vida de la comunidad y en el movimiento zapatista en su conjunto. 
Esta forma colectiva de trabajar en el campo involucraba no solo los salarios individuales o 
el trabajo en las parcelas privadas de tierra, sino que era una forma de intercambio colectivo 
de trabajo, de recursos y de remuneración. 


El movimiento indígena autónomo zapatista comenzó a crear su propio tipo de comunidades. 
Sin dudas, esto tuvo sus limitaciones, particularmente aquella de estar limitados sólo a una 
parte del estado de Chiapas, rodeado por fuerzas hostiles del Estado, incluidos los parami- 
litares, que les hace haber estado y estar aun tratando de sobrevivir, al mismo tiempo que 
se encuentran rodeados por la estructura económica mexicana, una economía de mercado 
basada en la producción de valores. Sin embargo, estas comunidades indígenas zapatistas 
en resistencia se han convertido en catalizadores de un modo diferente de pensar, que va 
más allá de Chiapas y de México. 


Bolivia: su memoria histórica, el proyecto y la utopía como una 
"organización para la vida" 


A pesar de la importancia de la Revolución Boliviana de 1952, tanto sus líderes como los 
partidos implicados, habían puesto a un lado la dimensión indígena, pues trataron de sumer- 
girla dentro de la alianza obrero-campesina, en la que todos eran "ciudadanos de Bolivia" 
-como si la dimensión indígena en sí no fuese crucial para la construcción de una unidad 
revolucionaria minero-campesina-. El resultado concreto de esta continua colonización 
dentro de la revolución contribuyó a su carácter incompleto. En las décadas subsiguientes, 
la resistencia ante esta marginación se encontró con nuevas expresiones de creatividad 
indígena. Fl movimiento katarista de la década de 1980, especialmente en relación con los 
jóvenes aymaras en las ciudades, fue uno de los puntos de partida. 


Este nuevo comienzo, a su vez, no ha estado separado de la utopía histórica: la resistencia 
historia mencionada, que se remonta a las rebeliones del siglo XVIII y a sus líderes revolu- 
cionarios. La resistencia de Tupac Katari, Tomas Katari, Tupac Amaru II y Bartoina Sisa se 
convirtieron en símbolos importantes para el desarrollo de las nuevas resistencias indígenas 
posteriores a 1952. Este es un camino de dos vías: los nuevos momentos de resistencia reco- 
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locaron la utopía histórica en el aquí y el ahora; al mismo tiempo, los recuerdos históricos 
sirvieron como parte del marco para las luchas en curso y los nuevos momentos utópicos 
enraizados en la historia. 


Los conceptos de utopía no son fijos sino que cambian con el tiempo: la utopía es vista como 
auto-desarrollo. Las utopías históricas devienen una con su alcance de futuro, hacia una 
“organización para la vida”, una utopía en el quehacer de las luchas de hoy. El concepto 
Pachakuti -un vuelco del tiempo y el espacio del cual nace una nueva fase de la historia- es 
un modo de expresión suya. Así mismo, la expresión aymara, quip nayr untasis sartanani, 
(“Caminar hacia delante mientras se mira hacia atrás”) ayuda a capturar esta senda de dos 
vías entre las utopías históricas y el alcance del futuro. 


Las utopías son defendidas y realizadas en los proyectos. El proyecto es el modo en el cual 
las utopías históricas vuelven a nacer, concretadas en el momento actual. 


En la guerra del agua de Cochabamba del año 2000 se pueden ver los vínculos entre la 
utopía y el proyecto. Los residentes de Cochabamba se lanzaron a la guerra para preservar 
su sistema histórico colectivo y comunitario del agua, en la cual esta, como un valor de uso, 
constituía la preocupación, pues estaba dividida entre su uso en la agricultura y el uso por 
los residentes de Cochabamba (ello no transcurría sin dificultades, tensiones y contradiccio- 
nes; sin embargo, era comunal). La concesión sobre el uso del agua, de repente se le dio a 
una empresa privada y sus usuarios se vieron enfrentados a la transformación de un otrora 
recurso natural, en un valor de cambio. El precio del agua se disparó a precios imposibles. 
Una campaña de manifestaciones masivas y enfrentamientos obligó al gobierno a cancelar 
la privatización del agua, con lo que volvió nuevamente el agua a la comunidad. En la lucha 
por protegerla como un derecho de la comunidad, surgió una forma de organización -la 
Coordinadora- que dirigió la lucha. En la guerra del agua, un proyecto para preservar el 
agua como un derecho comunitario, se convirtió en catalizador de una “organización para 
la vida”, un catalizador importante en el proceso revolucionario boliviano desarrollado entre 
2000 y 2005 -una lucha por una realización/concreción de la utopía. 


¿Cómo surgió la Coordinadora, no sólo como forma de resistencia o reacción ante la opre- 
sión, sino como una manera de alcanzar el futuro, un proyecto o programa en conjunto, con 
una expresión plena de organización para la vida? Esto será examinado al tratar el proceso 
revolucionario de Bolivia entre 2000-2013. 


La utopía y los pensadores latinoamericanos 


La singularidad del concepto latinoamericano de la utopía se aprecia en la manera cómo 
han respondido los pensadores del continente ante los movimientos sociales en marcha. 
Varios de ellos han desarrollado nuevos puntos de partida sobre el significado de la utopía 
en América Latina. Además de la importante labor de Horacio Cerutti, están las contribu- 
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ciones de otros, entre los cuales se encuentran Álvaro B. Márquez Fernández de Venezuela, 
Rubén Dri pensador social argentino, Augusto Salazar Bondy y Aníbal Quijano del Perü. Nos 
ocuparemos inicialmente de Álvaro Márquez Fernández, de Aníbal Quijano y de Salazar 
Bondy. Más adelante, en el capítulo tres, se analizará la contribución de Rubén Dri. 


Fl filósofo venezolano Álvaro B. Márquez Fernández (2005) refiere la necesidad de “filosofar 
a partir de una praxis utópica”: 


La filosofía pensada y realizada desde la praxis utopista en América Latina, requiere de un 
pensamiento alternativo y crítico que emerja desde la base social de la población entendida 
en sentido comunitario y popular: es decir, desde aquellas condiciones de vida en las que 
las personas luchan por sus principales derechos a la vida, y para lograr esto requieren de la 
orientación filosófica de sus prácticas políticas. Entonces, es imprescindible actuar desde la 
práctica utopista, pues nos permite desarrollar no sólo las ideologías políticas sino las utopías 
revolucionarias, sin las cuales, valga decir, las propias ideologías políticas lucen desarticuladas 
y efímeras. Precisamente, este es el punto focal de las prácticas utópicas como instancia del 
desarrolla del imaginario social y las representaciones culturales del pensar filosófico original 
y plural. Sin esta posibilidad de la utopía material no sería posible la utopía ideal de cada una 
de las personas que forman parte de la sociedad y del mundo de vida de la política. 


Toda trascendencia está mediada por el pensar utópico y éste solamente se puede proyectar 
desde el presente, siempre y cuando las voluntades se reconozcan como medios para el logro 
de un fin compartido en un contexto ideológico. La ideologia sitúa a la utopía en el orden de 
dominio de los poderes que dirigen a la sociedad y que tradicionalmente están en oposición 
y menoscabo de la realización histórica de los ciudadanos; mientras une la filosofía refiere a 
la utopía al campo de los valores humanos relacionados con la posibilidad de un deber ser 
diferente al impuesto por la hegemonía de la racionalidad del pensar antiutópico neoliberal. En 
ese sentido, la utopía, el utopismo y los utopistas, son condiciones necesarias para la reflexión 
filosófica, el filósofo y las filosofias que continuamente se gestan y desarrollan al interior de las 
diversas sociedades modernas. Entonces, la relación de la utopía con las prácticas culturales 
e históricas del pensar filosófico es inherente a la posibilidad misma de hacer de la filosofía 
un pensamiento posible y realizable a partir de las condiciones de vida de las personas, sin 
distingos de ninguna especie (Ibíd.: 5-6). 


A principios de la década de 1990 el pensador social peruano Aníbal Quijano, escribió sobre 
el concepto latinoamericano de la utopia, y dijo que: “una nueva utopía que está comenzando 
a ser formada, un nuevo sentido histórico, la proposición de una racionalidad alternativa." 
- "una racionalidad alternativa" ante la racionalidad moderna originada con la Ilustración 
y la modernidad europea. En otro texto suyo, "Reconquista de la utopía" (Quijano, 1991)*, 
desarrolló brevemente este concepto. Rechaza "hacer una división entre lo privado y lo 
estatal" y presenta al "socialismo realmente existente" como una alternativa no real. Este 
es "un callejón sin salida al que la racionalidad instrumental conduce”, y es “el conflicto 


^ Se refiere al texto publicado en inglés “Recovering Utopia” (1991). Estas ideas se habían expresado ya en: Modernidad, 
identidad y utopía en América Latina. Lima: El Conejo, 1990 (1? edición), 70 pp. 
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entre la propiedad privada y la estatal de los recursos productivos”... “Ha quedado claro 
que el “neoliberalismo” y lo que podría ser llamado un “neodesarrollismo” son dos caras 
de una calle sin salidas” (Jbíd.: 35-36). 


En cambio, Quijano mira hacia las formas de actividad privada “socialmente orientada”, 
diferenciadas de aquellos tipos de esfuerzos privados egoístas... tomemos el caso de las 
comunidades andinas como un ejemplo". É] menciona su ambiente caracterizado por la 
reciprocidad, la solidaridad y la democracia. Pero, ^No estoy de ninguna forma proponiendo 
un retorno a una comunidad de vida agraria". Más bien, él plantea que especialmente en 
el Perù, y también en otros países de América Latina, hay barriadas o vecindarios urbanos 
pobres. En estas barriadas hay formas alternativas de experiencias sociales y culturales, 
con actividades privadas socialmente orientadas que coexisten con la forma predominante 
de la empresa privada capitalista. Quijano sostiene que mientras el capitalismo altera estas 
formas, ellas a su vez, como parte de “un mar de capital dominado por el capitalismo... 
alteran su lógica [la del capitalismo]". 


Quijano sefialaba que “una nueva utopía es, después de todo, un proyecto para la recons- 
titución del sentido histórico de la sociedad", y le ponía fin a su “Reconquista de la utopía" 
del siguiente modo: 


Después de 500 años de falsa modernización, la disyuntiva ante América Latina no es elegir 
entre el capitalismo y el control, por una parte, y la libertad de mercado y de las ganancias, de 
la otra. En el análisis final, ambas vías conducen a las mismas cosas: a estructuras corporativas 
verticales que se convierten en el estado, o que están estrechamente vinculadas al estado. 
La dicotomía de lo privado y el estado no es más que una distinción entre dos aspectos de la 
misma racionalidad instrumental, cuya ascendencia nos ha traído una crisis extremadamente 
prolongada, desorden y confusión. 


El sector privado socialmente orientado y su esfera püblica no estatal nos muestra una vía de 
escape camino de salida del callejón sin salida hacia el cual las ideologías del capital y el poder 
nos han llevado. La liberación de la sociedad es más que la visión ilustrada de la utopía, en 
América Latina su trama es ya aparente en los hilos de nuestra vida diaria. El tapiz podría ser 
desenredado, quizá aun destruido, pero nuevas manos van a regresar al antiguo telar (/bid.: 38). 


En la década del cincuenta del siglo pasado, el filósofo peruano Augusto Salazar Bondy 
escribió sobre aquello que se necesita para crear una filosofía auténtica en América Latina, 
es decir, una filosofía de la liberación. Para Salazar Bondy, tal filosofía sólo puede consti- 
tuirse si se tiene en cuenta la realidad de dependencia de América Latina, de ser dominada 
desde fuera. Tal filosofia tendría que ser construida en estrecha relación con la resistencia 
de los que han sido dominados. 


Posiblemente, Bondy es conocido principalmente por su ¿Existe una filosofía de nuestra 
América? , donde sostenía que se carecía de una filosofía genuina y original latinoamericana: 
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"La filosofia, que en una cultura plena es la cima de la conciencia, en una cultura defectiva 
no puede sino ser una expresión artificial y sin sustancia..." (Salazar Bondy, 1968: 22). 


La inautenticidad de la expresión filosófica latinoamericana es la misma de las condiciones 
de "otras comunidades y conjuntos regionales de naciones todas, las cuales pertenecen a lo 
que hoy se llama Tercer Mundo... Fs indispensable utilizar el concepto de subdesarrollo, con 
el concepto correlativo de dominación... Dependientes de Espana, Inglaterra o los Estados 
Unidos hemos sido y somos subdesarrollados... de estas potencias y, consecuentemente, 
países con una cultura de dominación" (Jbid.: 22-23). Los estragos causados por la domi- 
nación externa de una comunidad y sus consecuencias para el pensamiento filosófico son 
de honda preocupación para Salazar Bondy. Anteriormente, él había escrito sobre el Perù: 


Quiero insistir en esta tesis: La frustración del sujeto histórico en la vida peruana ha sido 
especialmente grave para la filosofía hasta nuestros días... una existencia alienada no puede 
superar la mistificación de la filosofía; una comunidad dividida y precaria no puede generar 
un tipo de reflexión genuina y productiva (Salazar Bondy, 1967: 459). 


Bondy se encontraba escribiendo en la década del cincuenta, poco antes de que la ex- 
plosión creativa de los movimientos sociales provenientes desde abajo pasara a ocupar 
un primer plano. Y con esta evolución, el pensamiento filosófico en América Latina ha 
experimentado un importante crecimiento y florecimiento”. Bondy, al escribir en este 
primer período anticipó, de modo destacado, algunos de los trabajos filosóficos funda- 
mentales que serían luego necesarios y que se estaban desarrollando en los últimos años. 
Bondy buscó una manera de salir del laberinto de la dominación y de su impacto en la 
cultura de América Latina: 


Nuestro pensamiento es defectivo e inauténtico a causa de nuestra sociedad y nuestra cultura. 
¿Tiene que serlo necesariamente siempre? ¿No hay escape a esta consecuencia? Es decir, ¿no 
hay manera de darle originalidad y autenticidad? Sí la hay, porque el hombre, en ciertas cir- 
cunstancias -no frecuentes ni previsibles- salta por encima de su condición actual y trasciende 
en la realidad hacia nuevas formas de vida, hacia manifestaciones inéditas, que perdurarán 
o darán frutos en la medida en que el movimiento iniciado pueda extenderse y provocar una 
dialéctica general, una totalización de desenvolvimiento, eso que en el terreno político-social 
son las revoluciones (Salazar Bondy, 1967: 24). 


En el desarrollo de la responsabilidad filosófica para un proyecto de este tipo, Bondy plan- 
tea un lugar para la filosofia que le acerca al concepto de la filosofía de la revolución en 
Marx. Esto amplía el horizonte de la filosofía más allá de la visión de Hegel sobre el büho 
de Minerva que levanta vuelo al anochecer, dándole así a la filosofía el carácter de teoría 
que aclara el significado de los hechos ya consumados. Al distinguirlo de este modo, Bondy 
escribe que: “No siempre es así; contra lo que pensaba Hegel, creemos que la filosofía puede 


^ Veáse mi libro, Gogol, E (2004). Op. cit., especialmente el capítulo 2, Parte C, para el análisis de algunos de estos aspectos 
de la realidad y el pensamiento. 
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ser, y en más de una ocasión histórica ha tenido que ser la mensajera del alba, el comienzo 
de los cambios históricos a través de una conciencia radical de la existencia proyectada 
hacia el futuro” (Ibíd.: 25). 


Este compromiso entre un nümero de pensadores latinoamericanos con crear una "filosofía 
del alba", es lo que nos obliga a penetrar en el proyecto del pensamiento latinoamericano. 
Ello da a la filosofia latinoamericana una posibilidad tan excitante, como auténtica y creativa. 
Y desearía añadir que, a pesar de las expresiones hegelianas de la filosofía que abre sus 
alas sólo al anochecer, un seguimiento de la creación filosófica de Hegel podría revelarnos 
cómo la dialéctica hegeliana es en mucho una filosofia del amanecer. 


Bondy sostenía que la filosofía en América Latina debe hacerse auténtica, “en medio de la 
falta de autenticidad que la rodea y la consume". Para hacer esto, “ha de ser una reflexión 
sobre nuestro estatus antropológico y desde nuestro propio estado negativo, con vistas a 
su cancelación" (Ibidem). 


Bondy rehüsa aceptar cualquier condición de dominación, o de subdesarrollo como un 
estado permanente: “Pero hay todavía posibilidad de liberación. En la medida en que hoy 
estamos obligados a optar por una línea de acción que materialice esa posibilidad. La 
filosofía también tiene delante esta opción de la que depende" (Jbid.: 27). Bondy insiste 
en la integración del acto de la liberación y la creación de una filosofía de la liberación. 
Los intentos de crear filosofía fuera del contexto de la liberación están condenados a la 
inautenticidad: 


Si queremos ver las cosas de verdad, la ünica posibilidad de liberación está abierta por primera 
vez en la historia del Tercer Mundo, el mundo de los oprimidos y subdesarrollados, quienes se 
liberan a sí mismos y al mismo tiempo liberan al otro, al opresor . Entonces, por primera vez, 
puede haber una filosofía de la liberación. En la lucha concreta de las clases, de grupos y de 
las naciones, existe otro que me oprime, a quien desafortunadamente yo debo desplazar de... 
la maquinaria de la dominación. La filosofia debe estar involucrada en esta lucha, para que de 
otra manera ella [solamente] construir un pensamiento abstracto y luego, con el pretexto de 
que vamos a liberarnos a nosotros mismos como filósofos, no liberamos a nadie, ni siquiera a 
nosotros mismos (Salazar Bondy, 1974: 50-51). 


Debido a que Salazar Bondy escribió sobre la necesidad de la creatividad filosófica, un 
debate sobre sus ideas conduce a un segundo capítulo sobre el pensamiento dialéctico. ¿Es 
que la dialéctica desempefia un papel en la construcción de una filosofía de la liberación? 
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Un curioso cadaver 


(Marx ha muerto" repiten con insistencia la Academia, las ONGs y la literatura de ül- 
tima moda que se vende en las librerías de shopping. Autoritario, violento, estatista, 
verticalista, jacobino, determinista, eurocéntrico, patriarcal, brutalmente moderno, 

desconocedor de los pliegues más profundos de la subjetividad, ciego ante los nuevos mo- 
vimientos sociales, ignorante ante la diferencia, despectivo frente al medio ambiente. Si, 
tiene prestigio, pero no nos sirve para pensar el presente. El facebooklo apuñaló. "i Doctor! 
Firme de una buena vez el acta de defunción. No hay remedio. Está muerto”. 


Curioso cadáver al que hay que comprarle un féretro nuevo cada mes, cada año, cada década. 
Qué teoría tan rara... necesita ser enterrada periódicamente. ¿No nos estarán engañando 
las funerarias posmodernas, posestructuralistas, autonomistas y posmarxistas para hacer 
un buen dinerillo? 


En la Argentina de 1976 -fecha emblemática de nuestra cultura política que marca a fuego 
cualquier debate teórico en nuestro país- se clasifica al revolucionario marxista como “te- 
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rrorista”, “extremista”, “delincuente subversivo”. Una marca de época. 


Más tarde, desde 1983 en adelante, al militante marxista y al simple manifestante se lo 
rotula como “activista”. En los 90, al piquetero o fogonero se lo marca como “infiltrado”, 
al huelguista se lo estigmatiza como “antidemocrático”, al que exige lo que le corresponde 
se lo rechaza por su supuesta “irracionalidad”. En las rebeliones del 2001 el marxista es el 
extremo opuesto de “la gente” y “el vecino”. Desde el 2003 hasta la fecha, con ademanes 
y retórica progresistas, la lucha por el significado está sujeta al conflicto y la disputa, pero 
el marxismo continúa incomodando. Ni el más progre se lo traga. Marx continúa siendo 
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indigerible para cualquier puesta en escena de la política criolla, ya sea que defienda un 
modelo extractivo-exportador, ya sea que vaya a remolque de la patria sojera. Situarse en 
la sociedad argentina a partir de una concepción marxista e intentar vivir cotidianamente 
a partir de una ética y una escala de valores inspirada en el pensamiento de Marx sigue 
siendo anormal. Incómodo, maloliente, disparatado. 


¿A qué llamamos, pues, “normal” hoy en la Argentina? ¿Por qué la desaparición de 30.000 
personas pudo vivenciarse subjetivamente en 1976 como algo "normal" para una parte sig- 
nificativa de la población argentina? (Porque la dictadura no fue sólo de Videla y Massera. 
A esta altura de la historia no podemos hacernos los distraídos). 


¿Por qué la actual muerte diaria por inanición de familias enteras que viven en la calle 
delante de todo el mundo, el abandono absoluto de la vejez, la castración del futuro para 
muchísimos chicos consumidos por el paco sin haber aün llegado a la adolescencia se ex- 
perimenta como “normal” (cuestionable y discutible, pero... “normal”)? 


¿Qué malestares de la cultura argentina expresan las recurrentes explosiones aparentemente 
“irracionales” de miles de jóvenes en los recitales de rock o en las batallas campales de los 
partidos de fútbol que periódicamente dejan muertos en las tribunas? ¿Por qué esa rebel- 
día "anticultural" y "antisocial" nunca llega a expresarse políticamente como organización 
revolucionaria? ¿Por qué hoy un niño de la escuela primaria vive como "normal" la estética 
de la crueldad sin límites de un jueguito electrónico o los asesinatos racistas y la tortura de 
musulmanes en su serie preferida de TV? 


Sin dar cuenta de estas preguntas prohibidas difícilmente se pueda comenzar a desarmar 
el mecanismo que repliega y recluye en la crispada geografía de la “irracionalidad” toda 
negatividad y toda crítica no sólo del modelo sino también del sistema capitalista. 


La monstruosidad se viste de "normal" 


¿Qué papel juega el sentido comun en el establecimiento de los criterios y parámetros que 
demarcan lo "normal" de las variadas gamas de conductas supuestamente "irracionales"? 
¿Puede aceptarse el sentido común de manera acrítica? ¿Es el sentido común absolutamente 
homogéneo y compacto? ¿Qué vinculo mantiene el actual sentido común con el proceso de 
construcción de hegemonía de los sectores dominantes en la Argentina a partir de 1976? 


El sentido común, ese saber aparentemente compartido por todos los habitantes de un país 
(aquello que en otros tiempos el hoy vilipendiado diario Clarín denominaba “/a manera de 
ser de nosotros, los argentinos”), no es puro ni es virgen. Constituye el resultado de una 
larga sedimentación de operaciones ideológicas, concepciones del mundo -muchas veces 
contradictorias- y procesos hegemónicos mediante los cuales determinados segmentos 
sociales logran generalizar y universalizar su interés particular de clase hasta convertirlo 
en “interés nacional”. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EN LA TEORÍA CRÍTICA 


RACIONALIDAD, HEGEMONÍA Y FETICHISMO 


143 


NÉSTOR KOHAN 


144 


No obstante, aun internalizando las mültiples influencias de la cultura de las clases dominan- 
tes, el sentido comün nunca resulta compacto ni homogéneo (en sentido estricto convendría 
reconocer que existen y conviven muchos sentidos comunes, pero para simplificar lo nom- 
bramos en singular). Por el contrario, es básica y esencialmente contradictorio. Como bien 
señaló Antonio Gramsci en sus Cuadernos de la cárcel, en él se condensan las posiciones 
más reaccionarias y al mismo tiempo las más democráticas (aunque aquellas predominan 
por sobre éstas ültimas cuando la hegemonía social está en manos de las clases dominantes). 


Por lo tanto tratar de repensar las marcas históricas cuya impregnación se cristaliza en el sentido 
comun que hoy condena como “irracional”, “loco”, “anormal” y “demente” a quien se atreva 
a no aceptar la forma de vida del capitalismo implica desechar tanto el desprecio elitista de 
una (minoritaria) izquierda académica supuestamente "científica" -que sin mayores esfuerzos 
se desentiende del sentido común popular por su carácter “ideológico” como la apología 


acrítica del “pueblo puro y virgen” que hoy realiza el (mayoritario) populismo posmoderno. 


En el nudo de esa encrucijada histórica se nos presenta una fecha emblemática: 1976. 
En ese año trágico se produce un punto de inflexión histórica sin el cual resulta imposi- 
ble entender qué se entiende hoy por “formas de vida normales” para el sentido común 
predominante en la Argentina, qué se entiende por “locura demencial” (no individual 
sino principalmente en el terreno social y en el ámbito político) y qué se entiende por 
“irracional” o “inadaptado”. A partir de allí el conglomerado heteróclito de concepciones 
del mundo que conviven tensionadamente en el sentido común irá desplazándose hacia 
posiciones más conservadoras o “de derecha” en relación con núcleos centrales del sentido 
comun popular predominantes en los '60 y los '70. La condena al imperialismo, la crítica 
al liberalismo y la necesidad de “la liberación” (término cuyo significado difuso y muchas 
veces contradictorio que el sentido común albergaba hasta ese momento sin problemas) son 
abruptamente reemplazadas por la “seguridad”, el libremercadismo y los valores de una 
sociedad norteamericana -el mundo mediocre de Miami- que se vive hoy como la panacea 
universal. Por ejemplo, la figura arquetípica del “ciudadano-consumidor-contribuyente” 
sólo era mentada a comienzos de los ‘80 por personajes popularmente detestables como 
Bernardo Neustadt o Alvaro Alsogaray. Actualmente, en cambio, se ha convertido en un 
lugar común incuestionado en la política argentina del tercer milenio. El kirchnerismo 
ha modificado molecularmente algunos pocos de esos núcleos del sentido común en una 
dirección progresista, es verdad, intentando recuperar algunos fragmentos de la retórica 
de los años ‘70. Pretender no verlo o pasarlo por alto sería demasiado necio y extrema- 
damente corto de vista. Pero en ningún caso ese intento de recuperar simbólicamente 
los ademanes y gestos de los "70 alcanza, ni por asomo, el grado de peligrosidad social 
y política que por entonces tenían (cuando el empresariado y sus altos gerentes, con sus 
barrios de elite, sus sirvientas y sus mansiones, tenía miedo real de ser alcanzado por la 
mano justiciera de las diversas insurgencias, algo que actualmente no ocurre ni de casua- 
lidad, ya que esos lúmpenes con trajes caros y automóviles importados facturan millones 


ISSN 0123-9333 + Año 9 + Nº. 16-17 (Enero-DiciemBRE), 2015, pp. 142-155. 


y con una tranquilidad e impunidad que provoca sencillamente asco). Con progresismo 
o sin él, con la megamineria contaminante o con la republica sojera, hoy al capitalismo 
nadie lo discute. Su cuestionamiento y las estrategias de poder para enfrentarlo estàn 
fuera de agenda. 


De la patria socialista al capitalismo en serio 


¿Cómo explicarse ese notable desplazamiento de valoraciones y preferencias al interior 
del sentido común popular entre el que predominaba durante los años '60 y ”70 y el que 
terminó predominando desde los '80 hasta hoy? Si descartamos -como es nuestro caso- el 
conocido lugar común populista de que “el pueblo jamás se equivoca” (¿cómo entender 
entonces el innegable apoyo popular a Hitler, a Pinochet, a Franco o incluso el consenso 
pasivo del que en gran medida gozó la dictadura argentina durante sus primeros años?), 
tendremos que explicar aunque sea someramente de dónde bebe sus fuentes el sentido 
común. Si este último no es entonces ni autónomo ni autosuficiente -he ahi la razón por 
la cual el pueblo si puede equivocarse y lamentablemente muchas veces asi lo hace-, ¿cuál 
sería la instancia envolvente cuyos colores tiñen e impregnan al sentido común? Desde las 
ciencias sociales la respuesta habitual ha sido -por lo menos en la teoría crítica en la cual 
nosotros nos inscribimos-: la ideología. 


El término “ideología” posee una larga historia que no abordaremos aquí (algunos la re- 
montan hasta los “ídolos” de Bacon, otros la refieren a Nicolás Maquiavelo, pero casi todos 
concuerdan en que corresponde a Destutt de Tracy quien lo formula en 1796 y sobre el 
cual teoriza en un libro publicado en 1801 titulado Elementos de ideología). A partir de la 
utilización que de este concepto Marx y Engels realizan en La ideología alemana, se abren 
dentro del mismo marxismo dos grandes tradiciones de pensamiento en torno a la teoría 


de la ideología y su vinculación con el sentido común. 


La primera tradición, centrada en una concepción epistemológica de la ideología (entendida 
como “falsa conciencia” y como “error sistemático” que impide el conocimiento científico) 
tuvo en los '60 en el primer Louis Althusser (anterior a su libro Elementos de autocrítica) a 
su máximo exponente. ¿Cuál es el principal reparo que le podríamos hacer a esta línea de 
pensamiento? Fundamentalmente la incapacidad para comprender las contradicciones del 
sentido común -rechazado y cuestionado desde el althusserianismo por ser simplemente 
una ideología deformante del acceso a lo real- y el carácter excesivamente restringido de 
la noción de “ideología” ya que se la entiende únicamente como un sistema plenamente 
homogéneo y articulado. Una visión que no da cuenta de las múltiples contradicciones, 
tensiones, préstamos y relaciones que están incorporadas dentro del sentido común. 


La segunda tradición se inclina en cambio por una visión de la ideología mucho más elás- 
tica y flexible, de carácter no tanto epistemológico sino más bien sociológico en la cual la 
ideología no necesariamente debe ser falsa ni debe deformar el acceso a la realidad. Puede 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EN LA TEORÍA CRÍTICA 


RACIONALIDAD, HEGEMONÍA Y FETICHISMO 


145 


NÉSTOR KOHAN 


146 


haber ideologías que deforman la realidad y otras que no lo hacen. El criterio de esta ültima 
tradición está centrado no tanto en el error y la verdad del conocimiento científico, sino 
en la remisión de la ideología a intereses sociales, propios de las clases sociales. Una con- 
cepción que permite entender de manera no esquemática ni mecánica la multiplicidad de 
tendencias políticas y culturales contradictorias que alberga el sentido comün en su seno. 
En esta segunda tradición, la noción de "ideología" se aproxima y se asemeja mucho a la 
noción gramsciana de "hegemonía". 


¿Qué es la hegemonía? No es un sistema formal cerrado, absolutamente homogéneo y ar- 
ticulado (estos sistemas nunca se encuentran en la realidad práctica, sólo en los esquemas, 
por eso son tan cómodos, fáciles, abstractos y disecados, pero nunca explican qué sucede 
en una sociedad particular determinada). La hegemonía, por el contrario, constituye un 
proceso que expresa la conciencia y los valores organizados prácticamente por significados 
específicos y dominantes en un proceso social vivido de manera contradictoria, incompleta 
y hasta muchas veces difusa. En una palabra, la hegemonía de un grupo social equivale a 
la cultura que ese grupo logró generalizar para otros segmentos sociales. La hegemonía es 
idéntica a la cultura pero es algo más que la cultura porque además incluye necesariamente 
una distribución específica de poder, jerarquía y de influencia. Como dirección política y 
cultural sobre los segmentos sociales "aliados" influidos por ella, la hegemonía también 
presupone violencia y coerción sobre los "enemigos". No sólo es consenso (como habi- 
tualmente se piensa en una trivialización socialdemócrata o posmoderna del pensamiento 
de Gramsci). Por ültimo, la hegemonía nunca se acepta de forma pasiva, está sujeta a la 
lucha, a la confrontación, a toda una serie de "tironeos". Por eso quien la ejerce debe todo 
el tiempo renovarla, recrearla, defenderla y modificarla, intentando neutralizar a su ad- 
versario incorporando sus reclamos pero desgajados de toda su peligrosidad. El "respeto" 
que dicen tener ahora por los derechos humanos y por “la verdad sobre qué pasó con los 
desaparecidos" muchos de los que ayer avalaron el genocidio es un buen ejemplo de este 
mecanismo hegemónico de disgregación, cooptación y neutralización del "enemigo". Rodolfo 
Walsh, antes militante clandestino e insurgente, se convierte con dos pases mágicos en un 
“progre”. El Che Guevara recibe su estatua en Rosario sin fusil, porque segün nos enteramos 
ahora al parecer habría sido “un pacifista”. Todo se resignifica si suma votos. Como alguna 
vez alertó Walter Benjamin, cuando los vencedores ganan "tampoco los muertos estarán 
seguros”, ni ellos quedan al margen. No se salva nadie. 


Sila hegemonía no es entonces un sistema formal cerrado como tiende a entenderse la noción 
de "ideología", sus vinculaciones con el sentido comün son elásticas y dejan la posibilidad 
de operar sobre él desde otro lado, desde la crítica al sistema, desde la contrahegemonía 
(a la que permanentemente la hegemonía debe contrarrestrar). Si en cambio fuera abso- 
lutamente determinante -excluyendo toda contradicción y toda tensión- sería impensable 
cualquier cambio en la sociedad. Estaríamos prisioneros de las antiutopías o distopías: Un 
mundo feliz o 1984 (Michel Foucault no está demasiado lejos de allí). 
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Donde hay poder, hay resistencia. El poder jamás es absoluto. Los quiebres y tensiones 
irresueltas del sentido comün, tienen también un origen histórico. Son nücleos de "buen 
sentido" -como los llamaba Gramsci- y deben su origen a la memoria histórica colectiva 
que, aun difusa, sobrevive en el pueblo y en los trabajadores. Porque aquellos mismos que 
son caracterizados como "irracionales" en su resistencia contra las formas de vida capitalista 
reactualizan y reviven para el conjunto social la memoria de las grandes jornadas de lucha 
que protagonizó el pueblo argentino en las décadas pasadas. 


Sin embargo, a pesar de que el poder nunca es absoluto, de que donde hay poder hay 
resistencia, de que el sentido comün jamás es homogéneo y que la hegemonía de las clases 
dominantes nunca llega a cubrir absolutamente todos los espacios vacíos, ese mismo poder 
capitalista -que condena, como ya señalamos, a toda disidencia sistémica al ámbito de la 
“irracionalidad” y la “locura”- se vive hoy como autónomo y como inmodificable. Tanto por 
parte de amigos del gobierno como del lado de la oposición. No hay vida posible, segün 
parece, fuera del capitalismo. ¿De dónde proviene tal creencia? 


Fetichismo y sacrificios humanos 


La atribución de una autonomía absoluta al poder del capital, al margen de los sujetos sociales, 
como si aquel gozara de vida propia y fuera inexpugnable, responde a un proceso que podría- 
mos denominar sin demasiada dificultad como “fetichista”. ¿En qué consiste el fetichismo? 


Sigmund Freud define al fetichismo como un proceso de sustitución (en particular: “el sus- 
tituto del falo de la mujer (de la madre), en cuya existencia el niño pequeño creyó otrora”). 
Sustituir, tomar una cosa por otra. Así también lo define Karl Marx en el ültimo parágrafo 
del primer capítulo del primer tomo de El Capital (y lo vuelve a repetir también al final de 
El Capital, en los capítulos “La fórmula trinitaria" y “Enajenación de la relación de capital 
bajo la forma del capital que devenga interés", ambos pertenecientes al tercer tomo de esta 
obra, por lo tanto está presente al comienzo y al final de El Capital). Para Marx el fetichismo 
consiste, como para Freud, en sustituir, en tomar una cosa por otra (Marx incluso lo cita 
en latín, lo denomina: quid pro quo), es decir, atribuir a las cosas características humanas 
—personificación- y, a la inversa, atribuir a las relaciones sociales y humanas, características 
de cosas —cosificación o reificación-. 


Este doble proceso (de personificación y cosificación) no responde, en Marx, unicamente a 
una “equivocación” subjetiva de los seres humanos. Marx no es un iluminista (como errónea- 
mente pensaron muchos de sus seguidores), para él el fetichismo no consiste en un "error" 
superable mediante la explicación pedagógica. La apariencia invertida en la que se asienta 
el fetichismo tiene raíces en la realidad misma y sólo podrá superársela transformando esa 
realidad que la genera y la potencia. 


El contenido metafórico al que hace referencia el término "fetiche" tiene un origen an- 
tiquísimo de carácter religioso y Marx lo sabe. Proviene de los idolos y dioses paganos 
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(Moloch, Baal, Malcom, Mamón -el dinero, el oro-) a muchos de los cuales se los adoraba 
ofrendándoles sacrificios humanos. Pero en la teoría crítica asume una nueva significación 
estrictamente historicista destinada a explicar un fenómeno específicamente moderno: la 
autonomía, independencia y hostilidad que determinados productos humanos -la mercancía, 
el valor, el dinero, el capital, el Estado y el poder capitalista- terminan adquiriendo y ejer- 
ciendo contra sus mismos progenitores: los seres humanos. En definitiva: un objeto muerto 
que cobra vida y se transforma en sujeto, un Frankenstein que se vuelve contra su creador. 


En El Capitalla clave de la teoria del valor -la columna principal de toda la obra, sin la cual 
todo ese inmenso edificio lógico se derrumba como bien lo señalaron los mejores críticos 
del marxismo de la escuela austríaca como por ejemplo Eugen von Bóhm-Bawerk- reside 
en la particular índole social, el singular tipo de sociabilidad (indirecta, a posteriori del 
intercambio) que adquiere el trabajo humano en la sociedad mercantil: el trabajo abstracto. 
Un tipo de trabajo que sólo existe y se generaliza en la modernidad (por eso, aunque el 
fenómeno del totem y el fetiche sean antiquísimos y precapitalistas, dentro de la sociedad 
mercantil capitalista este proceso fetichista de sustitución y de tomar una cosa por otra, 
la parte por el todo, es estrictamente moderno). Por lo tanto si la teoría del valor sólo se 
explica a partir del trabajo abstracto y el trabajo abstracto sólo se comprende a partir del 
fetichismo de la sociedad mercantil, entonces la teoría del fetichismo es la clave de la teo- 
ría del valor y en consecuencia de todo El Capital (como en su época demostraron Gyorgy 
Lukács en su Historia y conciencia de clase y el bolchevique Isaak Illich Rubin en Ensayos 
sobre la teoría marxista del valor). 


Si el fetichismo deriva de un tipo particular de sociabilidad del trabajo humano en condi- 
ciones mercantiles capitalistas, entonces resulta ilegitima aquella pretensión de restringir la 
teoría del fetichismo ünicamente a un proceso "ideológico" o "cultural", ajeno por completo 
a la materia central de la que trata El Capital, sin comprender que si el fetichismo es la clave 
de la teoría del valor (y el valor es la clave de todas las otras categorías de la economía 
política) no se comprende nada de El Capital al margen de la teoría del fetichismo. 


La teoría del fetichismo no sólo resulta útil y pertinente para explicar el valor y el trabajo 
abstracto. También nos sirven para dar cuenta del Estado y el poder capitalista. Si al poder 
se le atribuyen características absolutas, si se niega cualquier vínculo con los sujetos sociales 
de cuya fuente el poder bebe su supuesta "autosuficiencia", entonces estamos también ante 
un proceso fetichista, no del valor ni de la mercancía sino del poder. 


Lo más terrible de este proceso son las consecuencias que genera en la subjetividad y en la 
conciencia cotidiana del sentido común popular. La “objetividad espectral” del fetiche —en 
este caso del poder fetichizado y alienado- generan por contrapartida una subjetividad 
igualmente “espectral”. El fetichismo se basa en un dualismo y una inversión, a mayor 
“autonomía” del poder capitalista, del valor y del mercado, mayor pobreza, miseria y 
abstracción del sujeto que se torna completamente impotente (pues toda su fuerza y su 
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capacidad han sido expropiadas y subsumidas por el poder). El resultado de este dualismo 
y de esta inversión es un sujeto caricaturizado, disperso y derrotado que acepta la disciplina 
heterónoma del mercado y del poder como "normal", internalizando el proceso fetichista 
que atribuye al mercado y al poder una absoluta autonomía al margen de las relaciones 
sociales intersubjetivas. Cuanto más pierde el sujeto más gana su creación autonomizada. 


Ese particular tipo de subjetividad domesticada y arrodillada ante sus mismos productos —el 
“libre mercado", el “capitalismo en serio", el “capitalismo ético", la sociedad "occidental 
y cristiana" y el Estado con sus Fuerzas Armadas garantías de la existencia de la misma 
comunidad argentina, etc.-, nunca nació por "generación espontánea". Fue construida 
artificialmente a lo largo de la historia y a partir de un complejo proceso de operaciones 
hegemónicas. Ese particular tipo de subjetividad es el que aceptó en nuestro país como 
“normal”, luego de la derrota popular de los años '70, el secuestro y la desaparición de 
30.000 personas durante la ultima dictadura militar. El poder militar tenia tal existencia 
autónoma que, como sucedía con el dios pagano Moloch todos los “sacrificios” -los secues- 
tros y las desapariciones- eran bienvenidos con tal que el dios -las Fuerzas Armadas y sus 
patrones empresarios, locales y norteamericanos- calmara su ira y su sed de venganza... 


¿Adiós al sujeto? 


¿En la explicación de la historia argentina y de sus procesos sociales, la teoría crítica puede 
darse el lujo de prescindir de la subjetividad, a riesgo de desbarrancarse en el... "irracionalis- 
mo subjetivista" como hasta poco tiempo reclamaba el marxismo objetivista, primo hermano 
del positivismo?. éLa historia argentina, y particularmente 1976, sólo se explica por procesos 
económicos? ¿Fue únicamente un “cambio en el patrón de acumulación”? ¿No estaba en 
juego nada más? 


Que la categoría de sujeto supuestamente ya no cuenta en las ciencias sociales es hoy un 
lugar comün en los ámbitos académicos vernáculos (un abandono que corre parejo con el 
abandono de la categoría de "totalidad" en aras de la religión indiscutida de “lo micro", “lo 
local" y “la autonomía del fragmento"). Por distintas vías (estructuralismo, posmodernismo, 
posestructuralismo, etc.) se ha afirmado hasta el hartazgo que la categoría de sujeto ya 
no sirve para explicar los procesos sociales. El sujeto, por definición, sería supuestamente 
una "categoría burguesa". (Además, decretan sin realizar ningün estudio empírico, que "la 
desaparecido la clase obrera" por lo tanto... debemos despedirnos del sujeto). 


Sin embargo, a contramano de esas modas académicas, la teoría crítica y la filosofia de la 
praxis no tienen un sólo punto de intersección con el humanitarismo burgués asentado en 
la defensa ahistórica y supraclasista de “la persona humana" (seguramente blanco, cristiano, 
occidental y varón...), es decir en términos lisos y llanos, con aquel humanitarismo de origen 
jurídico que funciona como la legitimación acrítica del ^propietario-ciudadano-consumidor" 
individual presupuesto por la economía política neoclásica, el contractualismo liberal y 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EN LA TEORÍA CRÍTICA 


RACIONALIDAD, HEGEMONÍA Y FETICHISMO 


149 


NÉSTOR KOHAN 


150 


la teoría de la “elección racional” del marxismo analítico. La subjetividad colectiva -que 
sólo se transforma en subjetividad dispersa, fragmentada, disciplinada y subsumida en el 
poder colectivo expropiado y autonomizado del Mercado luego de un largo y sangriento 
proceso histórico- no es el sujeto individual, propietario burgués de mercancías y capital, 
autónomo, soberano, racionalmente calculador y constituyente del contrato (es decir: el 
homo economicus eternamente mentado por la economía política neoclásica -la supuesta 
“ciencia” del neoliberalismo-). 


Este otro tipo de subjetividad es fundamentalmente un sujeto colectivo que no ha desa- 
parecido sino que, por el contrario, se ha multiplicado ampliando el radio de potenciales 
“sepultureros” del capitalismo. Su fuerza radica precisamente en su capacidad de coope- 
ración y en la prolongación de cada uno de sus miembros particulares en el plus de fuerza 
que emerge del conjunto como fuerza social. El individuo aislado sólo llega a ser aislado 
luego de un largo proceso de rupturas históricas, que en la Argentina costaron la vida de 
casi toda una generación (pues no sólo habría que contabilizar a los desaparecidos sino 
también a los presos políticos, a los torturados que quedaron vivos, a los exiliados, etc.). 


Que la única manera de defender los derechos sea peticionar sumisa y humildemente “ante 
las autoridades”, que la única manera de hacer política sea por televisión con televidentes 
sentados en sus casas y completamente aislados de los demás, todo eso es producto de un 
largo proceso de rupturas. En suma: el surgimiento y la emergencia de una subjetividad 
socialmente disciplinada no remite precisamente... a la generación espontánea. 


Por lo tanto, para este otro tipo de subjetividad colectiva que intenta poner en discusión el 
fetichismo del Mercado y del Poder capitalista, que aspira a disputar la hegemonía y que 
no se arrodilla ni acepta la descalificación a priori de la voz del amo, la racionalidad no 
es instrumental ni calculadora (como la del burgués individual que opera en el mercado 
maximizando ganancias e intentando disminuir pérdidas). La teoría política que intenta 
defender los intereses estratégicos de esta subjetividad colectiva no es el contractualismo de 
factura liberal (mediante el cual se pretendió legitimar el régimen político posterior a 1983 
como si hubiera sido producto de un "contrato libre y voluntario" y no como el régimen 
social que permitió la retirada ordenada -garantía de la impunidad futura- de las Fuerzas 
Armadas tras la derrota de Malvinas). Su ontologia social tampoco corresponde a las mó- 
nadas aisladas (leibnizianas), donde cada hombre su convierte —vía el mercado- en un lobo 
para el hombre (Hobbes) y cuyas trayectorias individuales mutuamente excluyentes son 
organizadas por la “mano invisible" (de Adam Smith y sus discípulos contemporáneos...). 


Esta distinción elemental entre dos concepciones diametralmente opuestas y absolutamente 
contradictorias acerca del sujeto debería estar en la base de toda discusión al respecto (si 
desaparece o no, si las ciencias sociales lo disuelven o no, etc.) para evitar los obstáculos 
repletos de malos entendidos sobre los cuales se ha polemizado regularmente dentro de 
esta problemática al interior de las ciencias sociales. 
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iDe qué racionalidad se trata? 


El marxismo -entendido como concepción materialista de la historia, teoría crítica y filosofia 
de la praxis, no como metafisica cosmologica materialista- constituye sin duda el principal 
cuestionamiento radical de la modernidad capitalista. No toda critica de la modernidad 
debe ser entonces posmoderna. Por ello, el hoy impostergable cuestionamiento de la 
modernidad capitalista (¿cómo dar cuenta sino de procesos centrales del siglo XX como 
Auschwitz, Hiroshima o Campo de Mayo y la ESMA argentina?) no implica necesariamente 
abandonar todo proyecto de emancipación y de crítica social, o toda concepción acerca de 
la subjetividad, como reclamaban hasta hace muy poco los partidarios de la posmodernidad 
o del pragmatismo norteamericano. 


Constituye un hecho innegable que los genocidios más atroces del siglo XX -incluido el 
argentino, cuyas consecuencias todavía pesan sobre nosotros- se realizaron, no desde la 
“irracionalidad” ni desde la “locura” sino desde una planificación burocrática y racional 
(entendiendo aquí por “racional” la adecuación de medios tácticos a fines estratégicos). 
Los militares argentinos no asesinaron productos de un arrebato apasionado ni de una 
borrachera circunstancial. Planearon fríamente el terror y la eliminación de 30.000 per- 
sonas focalizando sobre todo en los efectos disciplinadores que ese genocidio iba a dejar 
en el conjunto de la población argentina sobreviviente. La matanza fue el medio táctico, 
la finalidad estratégica “racional” fue remodelar el país eliminando de aquí a la eternidad 
toda posibilidad de resistencia y de insurgencia. 


Que ese tipo de metodología represiva haya sido planificada, diagramada y ejecutada —tanto 
en la Argentina de Videla como en la Alemania de Hitler- a partir de moldes “racionales” 
no debería llevarnos al abandono definitivo de toda forma de racionalidad. ¿Desde dónde 
realizar entonces la crítica impiadosa de esa forma represiva, autoritaria y burocrática de 
racionalidad (la racionalidad burguesa, para decirlo sintéticamente) sino es desde otra 
forma, superior, de racionalidad? 


De modo que el tipo de racionalidad que hoy en día entró en crisis terminal junto con la 
categoría de sujeto burgués u homo economicus- y que debe ser objeto de nuestra crítica 
es la racionalidad abstracta, puramente formal-instrumental (como la prescripta por las 
variadas familias positivistas o estructuralistas) o limitada únicamente a principios de orden 
en los juicios y a reglas de procedimiento aptas para la construcción del objeto matemático 
(como el entendimiento que describe la Crítica de la razón pura de Immanuel Kant). Esa 
es la racionalidad abstracta que operó en la cabeza de todos los burócratas genocidas ale- 
manes, argentinos y mundiales. 


Por ello la racionalidad que ha sufrido una crisis terminal es aquella racionalidad que dejaba 
fuera de su ámbito nada menos que a los valores y a la ética (tan cuestionados por el posi- 
tivismo o incluso por Max Weber en su metodología para las ciencias sociales); a la historia 
(por ser ésta un producto contradictorio de la actividad humana que jamás se subordina 
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al plano de la lógica matemática, de la lógica trascendental o de las sobredeterminaciones 
económicas) y al sujeto (por constituir ese ^plus" que excede siempre la mecánica determi- 
nación funcionalista de las estructuras, de los discursos y de las ideologías). 


¿Qué hay debajo de esa razón abstracta y cosificada que soslaya la ética, la historia, sus 
contradicciones y el sujeto? Por debajo está el mundo intersubjetivo de la praxis y de la 
vida, el mundo de las relaciones sociales y el mundo del deseo. Alli, en ese terreno, debe 
ubicarse el “materialismo” de la teoria crítica y de la filosofía de la praxis, no en la supuesta 
"objetividad espectral" inmodificable de las estructuras económicas, tan alabada -dicho sea 
de paso- por el discurso fetichista de los economistas burgueses. 


¿Caerá automáticamente el capitalismo por sus contradicciones internas? ¿Debemos pre- 
pararnos para recoger como una fruta madura el derrumbe de la sociedad que condena 
a millones de personas a la explotación, la falta de vivienda, el hambre, la desnutrición, 
la droga, la prostitución y el lumpenaje? ¿Cómo acabar con esa “objetividad espectral” de 
las leyes económicas que hoy, en nombre de “los mercados” operan universalizadas a nivel 
planetario? La reificación fetichista elevada a grados inimaginables en 1873 (cuando Marx 
publicó la última versión corregida -la más meditada y madura, la quinta redacción- de 
“El carácter fetichista de la mercancía y su secreto” como parte central de El Capital) sólo 
podrá ser superada mediante la política. No la política entendida como la esfera meramente 
“superestructural” que desde afuera viene a legitimar una legalidad económica autónoma y 
objetiva, sino desde una política que también debe penetrar en el plano de la subjetividad 
construyendo una voluntad colectiva de un sujeto social que jamás preexiste. El sujeto no 
existe, se crea. Hay condiciones objetivas previas (por eso no lo podemos hacer nacer de 
manera arbitraria ni caprichosa cuando se nos dé la gana según nuestro mero arbitrio) pero 
lo que define la partida es la creación de una voluntad colectiva. Las sociedades complejas 
nunca “caen” como una fruta madura... 


Nueva racionalidad y cultura de la resistencia 


Ni la economía ni el poder capitalista tienen vida propia (aunque asi lo parezca por el proceso 
fetichista) ni la historia es inmodificable (pues ésta no es nada más que el producto contin- 
gente de la actividad humana). Poner en discusión esos dos presupuestos de la ideología 
neoliberal constituye hoy la gran tarea pendiente de la teoría crítica y de la cultura de la 
resistencia. La materialidad que debemos defender quienes nos apoyamos y utilizamos la 
teoría crítica y la filosofía de la praxis no es la materialidad de las leyes físico-químicas, la 
materialidad natural. Es, por el contrario, una materialidad estrictamente histórico-social 
que incluye el análisis de la dimensión material de la subjetividad como uno de sus com- 
ponentes centrales (análisis de la subjetividad que no debe ser restringida únicamente a 
su dimensión praxiológica, laborativa y racional sino que también debe extender su poder 
explicativo a la dimensión afectiva, simbólica e imaginaria) y también la problemática de 
la ética y los valores como ejes centrales de la materialidad. 
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¿Pero incluir a “la ética" y “los valores” dentro del radio de la nueva racionalidad no implica 
acaso caer en el idealismo, el voluntarismo, el subjetivismo? Sinceramente pensamos que 
no. Sólo se puede excluir a la subjetividad del materialismo si se entiende el materialismo 
como lo entendían los pensadores burgueses del siglo XVIII, esto es, como un materialismo 
mecánico que no entiende jamás la realidad como “actividad práctico-crítica” (Tesis sobre 
Feuerbach). 


Ese nuevo tipo de racionalidad, a falta de un mejor nombre, continúa siendo la “dialéctica” 
(disculpas para quienes se horroricen al leer este término, sumamente bastardeado en el siglo 
XX para legitimar diversos oportunismos y razones de Estado y que hoy en día goza de mala 
fama a partir de la multiple descendencia del tío Althusser y sus numerosos sobrinos “post”). 
Es precisamente la racionalidad dialéctica la que incluye en su seno tanto a la racionalidad 
lógico formal del entendimiento científico (defendido históricamente por la Ilustración y el 
racionalismo, desde el brillante Kant hasta el anodino Popper) como a la dimensión subjetiva 
de los afectos, la ética, los valores, la imaginación y la voluntad (subrayados históricamente 
por el romanticismo, el psicoanálisis, el surrealismo y el marxismo antipositivista). Ambos 
planos deben ser incorporados como parte de un nuevo proyecto histórico de emancipación, 
a riesgo de caer en la unilateralidad pétrea de la cuantificación cosificada y fetichista del 
positivismo, ya sea en las aguas turbias y borrosas del irracionalismo posmoderno. 


Sólo desde este gran angular dialéctico se podría rescatar, desde la teoría crítica del fetichis- 
mo, la voz de los vencidos, la racionalidad de los aparentemente "irracionales" (aquellos que 
se opusieron con todos los medios a la mano -incluida la fuerza material- contra el poder 
de los dominadores), la perspectiva histórica de los excluidos de la historia, los colectivos 
“inadaptados” y “anormales”, los que no entran en el Progreso y la modernidad capitalista. 
Todos aquellos y aquellas que resistieron la dominación, el sometimiento y la conquista sin 
rendir culto al gran Dios del Progreso (ni a su hija menor llamada “Fuerzas Productivas”). 
Debemos someter a crítica, sin contemplaciones, a la historia contada desde los vencedores, 
“desde arriba”, desde la racionalidad del más fuerte. 


Hoy en día ya no podemos aceptar, bajo ningún pretexto, pretendidas “ortodoxias” seu- 
domarxistas que terminaron desechando toda la historia de resistencias, luchas, guerras y 
revoluciones de Nuestra América y de todo el Tercer Mundo como si fueran apenas un gran 
equívoco, una prolongada sinrazón, un gigantesco disparate histórico, una anomalía inco- 
rregible frente a los tipos ideales (falsamente) universales de Europa Occidental, el modelo 
político de la revolución francesa, el modelo económico de la revolución industrial inglesa 
o algún modelo posterior, en ese caso de revolución proletaria, siempre postulado al mejor 
estilo de la metafísica y de la filosofía universal de la historia como tipo ideal a imitar. Los 
miles y miles de muertos que dieron su vida luchando contra el capitalismo, el imperialismo 
y el colonialismo no se pueden condenar -ien nombre nada menos que de Marx!- porque, 
supuestamente, “no sabían lo que hacían” o porque “no tenían un programa para desarrollar 
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las fuerzas productivas" ni contaban con una buena receta europea para tributar al dios del 
Progreso. ¿Todas sus luchas carecían de sentido? ¿Eran simples rebeldías sin perspectiva 
histórica? ¿Pueblos sin historia ni futuro? En ese tipo de relatos, bochornosamente atribuidos 
a la racionalidad dialéctica del marxismo, se pintaba a las masas populares que resistieron el 
avance del capital como impotentes, irracionales, desorientadas, condenadas de antemano 
al fracaso. No poseían la dignidad, la entidad, la completud de Europa, por lo tanto no 
eran pueblos, no eran revolucionarios, no eran sujetos, no eran nada. Para esta lectura, la 
historia humana no tenía muchos caminos posibles condicionados por los conflictos sociales 
y la lucha de clases. Estaba fatalmente predeterminada de antemano. Los que ganaron... 
debían necesariamente ganar, no había otra posibilidad. Una visión aparentemente laica 
del viejo grito metafisico y religioso “iDios lo quiere!”. 


Así se relató durante demasiado tiempo la conquista de América, las guerras coloniales de 

rapiña europea o incluso la guerra al Paraguay en el siglo XIX. Una historia contada desde 

la legitimación retrospectiva de los triunfadores, aunque éstos hayan sido asesinos y reac- 

cionarios, porque el proceso histórico en su conjunto habría sido, supuestamente, necesario 
»« 


e ineluctable y porque los vencidos -llamados invariablemente “bárbaros”, “irracionales”, 
etc., etc.- carecían “de un programa objetivo para desarrollar las fuerzas productivas”... 


La única verdad... es la lucha 


Nuestra actual civilización capitalista no condena ni neutraliza la pulsión de muerte y el 
instinto de agresión sino que los potencia al infinito, los multiplica y los institucionaliza 
hasta convertirlos en sistema, en un nuevo Moloch capitalista que necesita “sacrificios” 
humanos periódicos, particularmente de niños hambrientos y harapientos -nuestros “chicos 
de la calle” sometidos a la droga, la prostitución, la violencia y el gatillo fácil de esos obesos 
degustadores de mozzarella disfrazados de azul- para calmar sus iras divinas (las del Mercado 
globalizado). Es un tipo de civilización que reprime violenta y salvajemente los impulsos 
solidarios que se introducen en el sentido común por entre los intersticios del poder y la 
hegemonía reinante y que al mismo tiempo produce una nueva subjetividad disciplinada 
y arrodillada ante sus productos. La racionalidad de la parte (individual, fragmentada y 
completamente aislada) presupone la irracionalidad del conjunto social. El brillo triste y 
mediocre de Miami elevado a panacea universal. 


Frente a este tipo históricamente transitorio de civilización, la gran tarea pendiente, en aras 
de la nueva racionalidad y de la verdad, consiste en destruir el mundo de lo que Karel Kosik 
denominó “fetichismo de la pseudoconcreción” y nosotros podríamos caracterizar como 
la inversión alienada de la pseudoracionalidad, la guerra disfrazada de paz, el genocidio 
sistemático y el gatillo fácil transmutados en “seguridad y orden”, la fragmentación y la 
dominación en nombre del consenso contractual y el “respeto a las diferencias”, la explota- 
ción transfigurada en libertad del mercado y “libertad de trabajo”, la exclusión presentada 
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como modernidad, la barbarie capitalista desplegada como el reino de la “normalidad” —un 
"capitalismo en serio" nos dice la TV- y la resistencia contra el capitalismo clasificada como 
“locura”, “demencia”, “disparate” e “irracionalidad”. 


Si, la gran tarea pendiente debe intentar realizarse en aras de la razón y de la verdad, pero 
no de una verdad y una razón abstracta y formal que se impondrían por sí mismas, como 
el final feliz de una historia lineal, evolutiva y ascendente. La historia nada nos regalará 
(incluso nos quitará...). Sino de una verdad y una razón que sólo adquieren su sentido en 
las relaciones de lucha y en el proyecto libertario en las que están insertas. 


Por ello, a pesar de todas las reservas que podamos mantener frente al empirismo de Galileo 
Galilei, quisiéramos concluir, como hemos hecho tantas otras veces, apelando a un hermoso 
pasaje de la obra de teatro de Bertolt Brecht que para nosotros tiene un poder de síntesis 
hasta ahora inigualado. Se trata de aquel diálogo, cuando el personaje representado por un 
monje le pregunta a Galileo: “Y usted no cree que la verdad, si es tal, se impone también 
sin nosotros?” y Galileo le responde: “No, no y no. Se impone tanta verdad en la medida 
en que nosotros la impongamos. La victoria de la razón sólo puede ser la victoria de los 
que razonan”. 
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Marika Gimini 
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a mutevolezza della società, basata su un sistema materialsitico ha messo e sta 

tutt'ora mettendo in crisi i valori e i principi, trasformando così la logica del logos, 

e dunque delle relazioni di riconoscimento tra gli uomini, in una logica di numeri. 
L'attuale disagio della società dove il rapporto tra diritto e numeri del mercato non trova 
alcun punto di coesione, si rispecchia nella globalizzazione, ed é da qui che bisogna partire 
per raggiungere l'obiettivo della democratizzazione della società globale, per l'accettazione 
e la pratica dei diritti fondamentali dell'individuo. Si fa sempre più urgente la necessità di 
ridare il giusto spazio all'individuo e al suo diritto ad avere diritti. (Bauman, 2008:159). 


Gli ultimi anni, hanno infatti favorito il cambiamento negli e degli individui. Si è prolife- 
rato un disgusto nei confronti delle tradizionali organizzazioni poltiche che ha condotto i 
cittadini a voltare le spalle agli interessi comuni e alle attività collettive, rinchiudendosi 
in una sorta di ^mondo privato"serrando nel proprio spazio familiare se stessi e il proprio 
IO. (Castoriadis, 2014:11-12). Nel XVII e nel XVIII secolo, è affiorata una nuova forma 
di personalità individuale. Un individualismo narcisita. Come spiega Lasch nell'intervista 
con Michael Ignatieff, questa condizione e frutto del ripiegamento su se stessi e figlio di 
unio minimo svuotato di qualsiasi contenuto che “ definisce gli obiettivi della propria vita 
in termini estremamente restrittivi di pura e semplice sopravvivenza quotidiana. Quasi 
che la vita quotidiana fosse talmente problematica e il mondo cosi minaccioso e precario, 
che la cosa migliore da fare fosse semplicemente cercare di cavarsela, vivendo giorno per 
giorno. Che in effetti è il peggior consiglio terapeutico possibile, ma anche quello che 
riceve chi vive nella nostra società" (Castoriadis & Lasch, 2014:10). L'utilizzo del termine 
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sopravvivenza potrebbe apparire al lettore, un espressione discutibile. Vista l'attuale crisi 
economica e sociale, per gran parte delle persone la sopravvivenza é sinonimo di preoc- 
cupazione per cui non c'e piü una vita vissuta nella sfera pubblica, c'e una vita ridotta alla 
nuda essenza e dunque alla mera sopravvivenza. Gli uomini, sono dunque costretti a istituire 
socialmente l'autoreferenza e cioé ad acquisire un identità che consenta di stabilire in ogni 
contesto storico e sociale, cio che serve e non serve alla sopravvivenza giacché essi non 
sanno "naturalmente" cosa serve e cosa non serve, di cosa hanno bisogno e di cosa non. 
(Barcellona, 2006: 51) Necessitano dall'esterno di un “telos artificiale", di un meccanismo 
di selezione di scelte. Per via di questa indeterminatezza e plasticità l'essere umano non 
può avere accesso al mondo esterno se non mediante l'istituzione sociale, mediante cioè, 
l'introiezione dei criteri di selezione che lo rendono homo sociale (Jbíd.: 52). “La lotta per 
mantenere l'equilibrio psichico in una società che pretende il rispetto delle regole di rapporto 
sociale, ma che si rifiuta di fornire un codice di condotta morale su cui fondarle, favorisce 
una forma di egocentrismo che non ha niente in comune con il narcisismo primario del se 
imperiale" (Lash, 1981). 


Ció che manca é un progetto ambizioso. E questo vale tanto per l'individuo quanto per la 
società nel suo insieme. Insomma, c'e un orizzonte temporale limitato e privato (Casrtoriadis, 
2014:12), dove il concetto di sopravvivenza é personale. "Pensate a Place de la Concorde o 
a Piccadilly Circus o magari a New york nelle ore di punta: in quegli ingorghi ci sono milioni 
di persone immerse in un oceano di oggetti sociali, sono tutti essere sociali in un luogo 
sociale, e tuttavia sono completamente isolati, si odiano l'un l'altro e se avessero il potere di 
disintegrare le macchine che hanno di fronte, lo farebbero. Che cos'è oggi lo spazio pubblico? 
E uno spazio vuoto, pubblico e riservato, soprattutto alla pubblicità (Jbíd.: 13). Molti eventi 
che accadono oggi, nell'odierno spazio pubblico, consistono proprio in atti di enunciazione 
inseriti in una catena di linguaggio a prescindere dalla verdicità o meno dell'informazione 
(Punzi, 2009:291) un mondo fatto di immagini sfuggenti che tende sempre più, in parte 
grazie alle tecnologie della comunicazione di massa, ad assumere un carattere allucinatorio: 
una sorta di mondo fantasmatico basato sulle immagini che riduce l'individuo a non saper 
rispondere adeguatamente alla domanda: chi sono io? (Castoriadis, 2014: 13). E' chiaro che 
una società miope come la nostra, crei nell’individuo la difficolta a riconoscerSI. “Tuttavia non 
esiste società che non dia una risposta a questa domanda. E non basta dire sono Cornelius 
Castoriadis, nato a ...il...., non é di questo che si tratta. Ognuno di noi sente il bisogno di 
essere qualcosa di sostanziale, e questo bisogno ha un legame essenziale con quest'altra cosa 
che l'istituzione della società deve fornire agli individui: un senso alla loro vita ed è proprio 
questo a essere oggi profondamente in crisi” (Ibid.: 29). Per cui c'e una crisi di identità. Una 
società a cui lo Stato non è in grado di fornire dei ruoli, delle identità stabili, solide è una 
società civile fallimentare. Si perde quello che Hegel chiamava “riconoscimento”. 


In assenza di ponti solidi e duraturi, gli affanni e le pene private non si sommano e non 
riescono a consolidarsi in cause comuni, e in un mondo contraddistinto da una rapida glo- 
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balizzazione, nel quale una larga parte di potere, e la parte più importante, è preda della 
politica, dovrebbe offrire più sicurezza e certezza. 


Ciò che non va nella società in cui viviamo, ha affermato Castoriadis, “è che ha smesso di 
mettersi indiscussione. La nostra é un tipo di società che non riconosce più alcuna alternativa 
a se stessa e di conseguenza si ritiene esente dal dovere di esaminare, dimostrare, giustificare 
la validità dei suoi assunti taciti ed espliciti” (Bauman, 2011: 44). “Le identità svolazzano 
liberamente e sta ai singoli individui afferrarle al volo usando le proprie capacità e i propri 
strumenti” (Bauman, 2008: 26). Bauman con le sue parole pocanzi citate, parla di una 
identità contemporanea, labile, caratterizzata da fragilità e molteplicità; di un'identità 
consumista che si perde in tale fluido, in cui noi nuotiamo e che si ferma è perduto. E 
vietato sfuggire alla tirannia del presente, fermandosi in una identità stabile, in stili di vita 
sobri, disimpegnati dalla corsa, pena l'esclusione certa da ogni processo sociale e dunque 
da ogni criterio di idoneità sociale e personale. Intorno alla ricerca di una condizione di 
sicurezza si accumulano moltissime tensioni (Bauman, 2007: 128), dove le relazioni sono 
annientate e dove l'individualismo è l'humus del vivere sociale. Nell'attuale assetto inter- 
nazionale si esprime talvolta, la dolorosa consapevolezza che l'andamento dei probemi 
mondiali esigerebbe una visione globale e non individuale e un richiamo in servizio del 
bene comune, in specie di quello della società mondiale che ormai forma una comunità di 
destino. Cosi facendo forse, si potrebbe tornare a parlare di un rapporto di parità tra il se 
e l’altro. Quella descritta é l'immagine di una società nichilistica, caratterizzata dunque 
da un nichilismo che potrebbe essere superato ma che ancora non lo è. l'obiettivo comune 
infatti é quello di una società o di gruppi di persone umane che mirino ad uno stesso obiet- 
tivo comune quello della persona in rapporto al bene globale attraverso la cooperazione. 
Tutto questo paradigma per comprendere come il processo globalizzante abbia reso tutto 
mutevole e instabile, alimentato dal risentimento e paura divenute ormai forme relazionali 
condivise e collettive. 
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para el Desarrollo Internacional (USAID) a través de la Afric Colombian Indigenous 

(ACID), abrió una convocatoria Departamental operada por ACDI VOKA, donde 
el Distrito de Riohacha a través de la Universidad de la Guajira, inscribió dos proyectos 
enfocados en la implementación de Huertas caseras para la producción de hortalizas. El 
desarrollo integral y colectivo de las comunidades wayúu y la construcción y dotación de un 
Centro Productor de Alimentos a partir del bosque xerofitico se contituyen en su principal 
fin. Por su impacto, ambos proyectos despertaron el interés de USAID y del Departamento, 
y en la actualidad están siendo ajustados a los requisitos exigidos por la Agencia Americana 
para buscar su financiación internacional. 


E | programa para Afro descendientes e Indígenas de la Agencia de los Estado Unidos 


El grupo de investigación Pichihuel de la Universidad de la Guajira, liderado por el docente 
investigador Jairo Rafael Rosado viene trabajando en dicha temática desde hace muchos 
años, realizando los ajustes técnicos a la innovada tecnología de producción de hortalizas 
con reducción significativa de agua sin utilizar el suelo (Hidroponía), y la producción 
de productos de subsistencia (berenjena, maíz, melón, patilla etc.), sembrados en un 
suelo artificial a base de tierra negra, arena de río, cascarilla de arroz, vermicompost, 
biofertilizante liquido de vermicompost e hidrogel para reducir los riegos (Organoponía). 
Todas estas tecnologías han sido ajustadas a las condiciones climáticas imperantes en el 
Departamento; y todos estos proyectos, se enmarcan dentro del Programa de Ingeniería 
Industrial de la Universidad de la Guajira y el área de Biología productiva del grupo de 
investigación liderado por la Ingeniera Malka Moreno Fernández. 
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El proyecto Huertas Casera tiene como objetivo fundamental producir hortalizas en areas 
reducidas, minimizando el riego sin utilizar agua a través de una técnica muy sencilla y fácil 
de operar. El fin es brindar alternativas sociales y productivas fortaleciendo la nutrición en 
las comunidades Wayuu asentadas en el Distrito de Riohacha; pretendiendo con este pro- 
yecto, garantizar la disponibilidad de alimentos para incrementar la nutrición y diversidad 
de la dieta en comunidades wayúu, generando así, mejores alternativas, conocimientos y 
transferencia de tecnologías, enmarcadas en sus aspectos sociales y culturales. 


Por su impacto y tamaño se hizo necesario establecer alianzas estratégicas, pretendiendo 
garantizar el éxito del proyecto. Para ello se programó una reunión con los actores del 
proyecto, integrado por la Universidad de la Guajira (Grupo Pichihuel), representantes del 
PMA (Plan Mundial de la Alimentación), Alcaldía, Sena y Comunidad. Se acordó construir 
y poner en marcha una Huerta Casera Piloto en el Barrio las Marías semejante en su es- 
tructura y funcionamiento al proyecto marco para los wayüu con el fin de que sirviera de 
“parcela demostrativa" para otro gran proyecto dirigido a las clases vulnerables situadas 
en las comunas más pobres del Distrito de Riohacha. 


Comprendiendo lo importante que es la apropiación, sensibilidad y responsabilidad co- 
munitaria para garantizar el éxito del proyecto, se acordó con los entes participantes en 
la reunión establecer una serie de actividades, entre ellas: Seleccionar y adecuar el área, 
realizar conferencias de capacitación comunitaria a través del Sena y socializar el proyecto, 
así como, la construcción y puesta en marcha de la Unidad. 


El proyecto a ejecutar, básicamente consiste en producir hortalizas en áreas reducidas sin 
utilizar el suelo y reduciendo el consumo de agua. También se producirá un suelo artificial 
a base de tierra negra, tierra arcillosa, cascarilla de arroz, vermicompost y biofertilizante 
líquido de vermicompost. La mezcla se depositará en canteros de dimensiones variables 
segün el área disponible. Además, se hace necesario realizar una caracterización de las zonas 
vulnerables con el fin de determinar el numero de huertas, socialización de los beneficiarios 
directos e indirectos, lotes o patios disponibles, y charlas con los líderes de las comunidades 
indígenas, entre otros. 


La técnica comprende la producción de hortalizas (lechugas, pepinos, cilantro, tomate, ají, 
rábanos) a través de la hidroponía en bancadas, raíz desnuda y bolsas o en cualquier otro 
recipiente producto del ingenio familiar indígena. Además, se cultivará con la técnica de 
suelo artificial e hidrosólidos (Organoponía) berenjena, melón, patilla, cebollín, y otras 
especies que determine la comunidad. La mayor parte de la producción se canalizará hacia 
el consumo y el restante para la venta, permitiendo mejorar el ingreso familiar. 
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Hugo Biagini, investigador principal del CONI- 
CET y de la Academia de Ciencias y Director del 
Centro de Investigaciones de la Universidad de 
Lanús y Diego Fernández Peychaux, investigador 
del CONICET y de la UCM unen sus plumas y 
su pensamiento crítico para presentar un trabajo 
conjunto, provocador y polémico en el que hacen 
aflorar las argumentaciones que el pensamiento 
neoliberal dominante emplea para justificar sus 
políticas. 


El libro ahonda en el término neuroliberalismo, 
feliz neologismo que Biagini ya presentara en su 
libro Identidad argentina y compromiso latino- 
americano (2009). Un concepto ideado con el 
ánimo de despejar las brumas que enmascaran 
una mitología conservadora en cuya base se 
encuentra la idea de que el egoismo individual 
en un entorno de mutua competencia puede 
conducir de forma espontánea al bien comün. 
Siguiendo esta premisa, la mejor manera de 
proteger los intereses püblicos parecería consistir 
en el desmantelamiento del Estado social, la de- 
vastación del patrimonio colectivo y la reducción 
del espacio püblico. 


Los autores amplían y desarrollan lo que ellos 
mismos califican como un "término de comba- 
te" del que se valen para impugnar muchas de 
las ideas y valores de referencia acríticamente 
ensalzados como la competencia, el consumo y 
la eficiencia productiva. 


El concepto neuroliberalismo es válido para 
cuestionar tanto la ideología como su principal 
efecto: la producción de una subjetividad enfer- 
miza concordante con dicha ideología. En efecto, 
el liberalismo produce sujetos con necesidades 


que retroalimentan los intereses del sistema. 
La creación de la subjetividad neuroliberal no 
sería posible sin una mística progresista de me- 
joramiento continuo en la que el individualismo 
es entendido como la palanca del bienestar y la 
fuente del derecho y de la ética (p. 138). Una 
ideología transversal que se instala incluso entre 
sectores desfavorecidos, que quedan persuadidos 
de que es necesario proteger un sistema que, 
bajo el paraguas del mérito, esconde en realidad 
una estructura abiertamente clasista que solo 
favorece a los más poderosos. 


El libro se estructura en tres partes. En la primera 
sección se especifica la novedad del neolibera- 
lismo con respecto a sus variantes anteriores. 
Se introducen el concepto de capital humano y 
el modo en el que esta noción legítima la mer- 
cantilización de la democracia y la conversión 
de las corporaciones económicas en agentes 
morales (p.41). A pesar de la multiplicidad 
de rasgos del liberalismo, el individualismo 
egoista posesivo que entiende a los individuos 
como duefios y responsables de sí mismos sin 
necesidad de ayuda externa, podría señalarse, 
a juicio de los autores como el factor común. 
Así entendido, el humano es un empresario de 
si mismo, calculador racional, consumidor y 
soberano en sus decisiones, lo que le proporciona 
una falsa apariencia de poder. La sociedad, a su 
vez, es presentada como una red de relaciones 
mercantiles. Todo un estrechamiento, en clave 
mercantilista, de individuos y sociedad, en el que 
la lógica de búsqueda de rendimientos coloniza 
el espacio social y el análisis económico sirve 
para captar toda actividad humana (p.61). 
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Con estas bases, es el enfrentamiento y no la 
sociabilidad lo que caracterizan a lo social. La 
noción de comunidad queda extirpada y lo po- 
lítico, reducido a su mínima expresión, tendría 
como objeto prioritario la preservación de los 
bienes de los poseedores. 


Hasta el centro de gravedad del pensamiento 
político se desplaza. El problema ya no es cómo 
fundamentar y legitimar la soberanía y el poder 
del pueblo, sino cómo limitar su ejercicio: el 
Estado es visto no como el potencial garante de 
las libertades de los ciudadanos, sino como un 
fagocitador de libertades (p. 68). El concepto 
de libertad negativa sirve para eliminar todos 
los obstáculos a la libre elección individual. 
Queda tan solo la libertad de los individuos para 
comprar, vender y venderse en el mercado. Con 
ese concepto de libertad, basta y sobra con un 
estado mínimo, por completo ajeno a los bienes 
colectivos, entre cuyos fines no se incluye la 
posibilidad de redistribuir la riqueza o aminorar 
las desigualdades. Emplear a las instituciones 
políticas, aun cuando sean democráticas, para 
actuar sobre las libertades de mercado es, a 
juicio del pensamiento neuroliberal, un primer 
paso hacia regímenes autoritarios (p.76). 


Si para el pensamiento neoliberal menguar el 
estado es sinónimo de aumentar la libertad, del 
mismo modo, impedir que la soberanía popular 
llegue a afectar al mercado es democracia. En 
este sentido los autores hacen una más que 
pertinente referencia al artículo 135 de la Cons- 
titución española, aprobado en 2011, que fija los 
límites del déficit estructural y de volumen de 
deuda pública que supone un compromiso de 
sometimiento explícito del estado a las directri- 
ces de los mercados. 


La paradoja de este tipo de concepciones de la 
libertad, nos advierten los autores, se encuen- 
tra en que cuanto más se intentan proteger las 
libertades individuales separándolas del poder 


del Estado, más crece el sistema de expulsión 
y de explotación y más desprotegidos se en- 
cuentran los individuos ante las asimetrías de 
poder. "Considerar a la libertad como el único 
fin de la vida humana supondría agigantar 
su significado hasta hacerlo desaparecer por 
completo" (p.70). La ausencia de frenos, como 
acertadamente señalan los autores, impide el 
único ejercicio posible de la libertad: la civil y 
la moral. Naturalizar la libertad minimizando 
el espacio de lo político equivale a desproteger 
a aquellos sin fuerza para salvaguardarlas con 
sus propios medios. La libertad de los lobos es 
la muerte de los corderos. 


En la segunda parte, titulada el egoísmo vir- 
tuoso, se nos presenta un interesante repaso 
a la matriz elitista y anti-igualitarista presente 
en buena parte de la tradición liberal, desde el 
diccionario filosófico de Voltaire, que remarca la 
necesidad de que las sociedades se dividan entre 
los ricos que mandan y los pobres que obedecen 
a autores como Ortega y Gasset, Benedetto 
Croce, Domingo E Sarmiento, Mariano Martínez, 
Octavio Paz, Carlos Rangel o Mario Vargas Llosa, 
que igualmente perpetüan una filosofía social 
elitista que tiende más a mantener privilegios 
que eliminar abusos (p.138). Un oportuno 
repaso a los prejuicios contra la clase pobre y el 
desprecio de las luchas obreras se contrasta con 
la presentación del excelso hombre competitivo, 
motor del cambio social. 


El contrapunto al elitismo liberal viene con el 
análisis del republicanismo radical nuestroa- 
mericano de Juan Espinosa y Mariano Moreno, 
centrados en la defensa de la soberanía popular 
y la ética de la solidaridad. La impronta repu- 
blicana parte de la máxima de que la soberanía 
legítima reside en el pueblo y se halla ligada 
a valores como la fraternidad, la equidad y el 
civismo. Luchar contra la concentración de la 
riqueza de las elites es parte de los elementos 
diferenciales del republicanismo. 
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Muy notable es la sección dedicada al pensa- 
miento de Samuel Smiles, William G. Sumner y 
Ayn Rand, que confluyen en el endiosamiento 
de la iniciativa individual y privada y en el 
desplazamiento de la justicia distributiva, cali- 
ficada de irracional e inmoral, reducida a una 
mera retribución de méritos personales, bajo la 
consigna de que ningün individuo debe nada 
ningün otro. 


La tercera parte del libro, titulada Neolibe- 
ralismo: abrazar la desventura, muestra la 
producción de una servidumbre voluntaria que 
contribuye al proceso de despolitización general 
y convierte en inviables los proyectos emancipa- 
torios alternativos. 


La obra concluye con un valioso postfacio a cargo 
de Jorge Vergara Estévez, que nos presenta la 
mirada individualista y antihumanista de Frie- 
drich von Hayek y su concepción de la ética, la 
libertad, la sociedad, el mercado y los derechos 
para mostrar la devastadora influencia de este 
pensamiento en la teoría política y jurídica chi- 
lena de finales del siglo XX, que destruyó buena 
parte de la cultura política precedente basada en 
la soberanía popular, la responsabilidad social 
y la solidaridad. 


Muchos son los temas desarrollados y entre- 
lazados en esta obra. La "ética gladiatoria" es 
sin duda uno de los más fecundos. Los auto- 
res presentan con detalle cómo la busqueda 
moderna de la autonomía individual, lejos de 
concluir en ningün tipo de emancipación, con- 
cluye fatalmente con la instauración de lo que 
atinadamente califican como ética gladiatoria: 
un marco ideológico en el que los sujetos se 
muestran dispuestos a competir con los demás 
en el nuevo coliseo del mercado capitalista. La 
ética gladiatoria es el triunfo del rudo individua- 
lismo del hombre hecho a sí mismo, titánico y 
narcisista, propio de un espíritu robinsoniano 
en el que un carácter solitario e indómito es 
capaz no solo de controlarse a sí mismo, sino de 


doblegar todo lo que encuentra a su paso, tanto 
el medio natural como a quienes se cruzan en 
su camino. Este marco ético fetichiza el éxito: 
el gladiador es aquel que nos recuerda que la 
victoria final está al alcance de cualquiera que 
esté dispuesto a trabajar con suficiente perse- 
verancia, a disciplinarse y a entablar combate 
con los demás. El sueño de un final victorioso 
atenúa los sufrimientos intermedios. 


El reverso de este modo de pensar es inevitable: 
la victoria de uno supone la derrota de otro. El 
bienestar es una meta individual que resulta no 
estar al alcance de todos. El derrotado, por tanto, 
no solo obtiene las desventajas de la derrota sino 
que además recibe una lección: en el marco del 
mercado y de la competencia, el fracaso ha de ser 
leído como una evidente falta de determinación, 
coraje o esfuerzo. El fracasado aprende, gracias 
al mantenimiento de las ficciones ideológicas 
del capitalismo, que el único responsable de la 
situación calamitosa es el sujeto mismo que la su- 
fre. La constante apelación a la responsabilidad 
individual atormenta a las víctimas al recordarles 
que son ellas, en última instancia, las responsa- 
bles de su propia miseria. Los perdedores, los 
desempleados, los indigentes y los marginales 
son merecedores de su posición social inferior 
porque en sus manos está revertir la situación, 
si reúnen el coraje para valerse por sus propios 
medios. Los excluidos, no importan si llegan a 
ser amplias capas de la población, son demoni- 
zados y la buena conciencia de la sociedad queda 
a buen resguardo; así la catástrofe resulta más 
digerible (p.41) 


Lo importante es que esta ideología insiste en 
ocultar que la libertad de mercado no conlleva 
un sistema de expulsión y explotación, sino que 
es más bien es el Coliseo perfecto para lucha 
por la supervivencia (p. 38). El mercado es el 
entorno justo y neutral que coloca a cada uno 
donde merece, bajo la idea de que cualquiera, 
valiéndose tan solo de su capacidad emprende- 
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dora y autointeresada, puede llegar a serlo todo, 
partiendo de la nada. 


La ética gladiatoria es una fantasía ideológica 
que remite a una violencia inaugural de la 
sociedad y alimenta el antagonismo social (p. 
30). La libertad neoliberal, instalada en la lógica 
combativa, se traduce en un continuo miedo al 
otro. Más que aprestarse a cooperar en proyec- 
tos de solidaridad mutua, los individuos deben 
mantenerse en un constante estado de guardia 
recelando del resto de sus congéneres. A fin de 
cuentas, el éxito del gladiador se resume en 
matar para poder vivir. 


Desaparecido el concepto de bien comün, 
queda una vida de espaldas a los demás en la 
que cuanto mayor sea el espíritu gladiatórico y 
feroz de los individuos, mayor es su docilidad 
con el sistema. 


Un pensamiento que se apoya en las obras 
de autores neoliberales (von Mises, Hayek, 
Friedman...) algunos de los cuales no veían 
inconveniente en condenar a los regímenes 
políticos populistas que recurrían a los comicios 
electorales para elegir representantes al tiempo 
que justificaban a dictadores que buscaban un fin 
superior que justificaba sus políticas. A su juicio, 
las mayorías, tumultuosas e ignorantes, tienden 
hacia regímenes totalitarios (p.82). 


La conclusión del libro ratifica el diagnóstico 
de que el neoliberalismo es una ideología neo- 
darwinista que crea una subjetividad enfermiza. 
La propuesta de los autores pasa por mostrar que 
es posible pensar lo político y lo social de otro 
modo. Singularmente, enarbolando la bandera 
de la solidaridad, ligada a la defensa de la cosa 
pública y el bien común frente a los intereses 
de las minorías, en el entendido de que son 
las sociedades y no los individuos aislados los 
capaces de garantizar el bienestar común. 


Ello requiere defender la capacidad del Estado 
como instrumento fuerte en manos del pueblo 


capaz de eliminar los privilegios y luchar contra 
la desigualdad. Pero este pensamiento se enfren- 
ta a una larga tradición que apoya la lógica de 
que todo lo comunitario es equivalente a servi- 
dumbre y miseria y que todo lo que defienda al 
individuo aislado es sinónimo de libertad y bien- 
estar. Una lógica cuya radical desconfianza del 
Estado lleva a abogar por su inhibición ante los 
enfrentamientos entre particulares, con lo que, 
indefectiblemente, estos se acaban resolviendo 
en favor de la parte con más poder. 


Solo eliminando la mentalidad que defiende 
que el egoísmo y la lucha entre individuos 
gladiadores es el método para alcanzar fines 
comunes (p.24) se puede instaurar un modo de 
pensar republicano, libre del miedos mutuos, 
que haga que la soberanía recaiga en el pueblo 
como colectivo de modo que este sea el autor 
de su propio destino. 


Derribar esa lógica es la tarea a la que nos con- 
vocan los autores y tal parece que hay motivos 
de esperanza en Nuestramérica y en Europa para 
la recuperación de la movilización colectiva en 
defensa de la soberanía popular y en contra 
del programa de recortes neoliberal. Tal vez la 
eterna juventud del liberalismo individualista y 
la subjetividad neuroliberal de la que se nutre 
estén llegando a su fin. 


En suma, la intuición que anima el texto es que 
la mejor manera de escribir recto no es hacerlo 
empleando renglones torcidos o manos invisi- 
bles. Buscar las vías para defender una vida en 
común sin miedo no puede pasar por defender 
las fuerzas que la desgarran. Los profesores 
Biagini y Fernández Peychaux acreditan que 
el espíritu posesivo del neoliberalismo, que 
entiende la sociedad como un agregado de 
entes singulares y libres que solo persiguen su 
propio interés, acaba por desgarrar el tejido 
comunitario y es abiertamente incompatible con 
la fragua de proyectos de libertad compartidos. 
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PPP 


Hugo E. Biagini y Diego A. Fernández Peychaux (Comp.,). Democracia, neolibera- 
lismo y pensamiento político alternativo. 1a. Edición. Editorial de la Universidad 
Nacional de Lanüs, 2015, 518pp (Prólogo). 


PP. 


Junto a Diego Fernández Peychaux, pretende- 
mos introducir un neologismo de nuestra propia 
cosecha: el de "neuroliberalismo", término que 
requiere una aclaración previa. Comencé a 
hablar de neuroliberalismo en mi libro Identi- 
dad argentina y compromiso latinoamericano, 
publicado en 2009. En esa obra mencioné "los 


clamores colectivos" para que se le pusieran 
“cascabeles al gato feroz del neuroliberalismo”, 
haciendo referencia con ello a una "expresión 
que alude al carácter o a la mentalidad enfermiza 
de quienes entronizan la creencia del egoísmo 
sano como pasaporte al bienestar común”, 


Con un sentido análogo, retomé la misma noción 
en el trabajo "Democracia e indianismo", que 
apareció en la publicación periódica Demos 
Participativa, donde se recogieron las ponencias 
presentadas en las VIII Jornadas sobre Democra- 
cia Participativa (septiembre de 2009): 


Tras los efectos deshumanizadores de la 
llamada Revolución Conservadora, acaecida 
durante el ültimo tercio del siglo XX, en el 
panorama mundial y muy especialmente 
en buena parte de nuestra América se ha 
ido poniendo en tela de juicio —fáctica o 
teóricamente- la posibilidad de asociar la 
democracia -con su ética de la equidad y 
la solidaridad- a una ideología lobbista del 
provecho y el interés como la del neolibe- 
ralismo, hasta alcanzar a generarse la pal- 
maria certidumbre de la incompatibilidad 
constitutiva existente entre ambas modali- 
dades: democracia y neoliberalismo, el cual 
ha sido recalificado como neuroliberalismo 


! Biagini, HE (2009). Identidad argentina y compromiso 
latinoamericano, Lanús: UNLa, p. 189. 


ri 


—por su elevación del afán individualista al 
máximo valor comunitario”. 


Me valí del mismo concepto cuando tuve ocasión 
de salirle al ruedo a la tan sonada inauguración 
por Mario Vargas Llosa de la Feria Internacional 
del Libro, celebrada en Buenos Aires en 2011. 
Alli, el frustrado candidato a la presidencia de 
su país no solo argumentó banalmente contra el 
populismo y el peronismo como manifestaciones 
autoritarias, sino que también procuró eximir 
de ese cargo a la problemática tradición liberal 
en términos muy falaces: "el liberalismo -sostu- 
vo- no tiene nada que ver con las dictaduras" y 
asociarlo con esas fórmulas absolutas de poder, 
sus antagonistas declaradas, constituye toda 
“una obscenidad". Frente a esa forma descarada 
de referirse al liberalismo, evoqué un tópico de 
Perogrullo: el modo como esa ideología acom- 
pañó intimamente a "gobiernos tutelares” y a 
“proyectos elitistas de expansión colonial” con 
una concepción posesiva y depredadora que ha 
sido retomada por el neoliberalismo (bien re- 
denominado como “neuroliberalismo” por creer 
convencernos de que las máximas apetencias 
particulares conllevan el bien común). Tales 
apreciaciones fueron difundidas por la revista 
venezolana América XXI y por otras versiones 
digitales". 


Con el correr del tiempo resolví aunar esfuerzos 
con Diego Fernández Peychaux para desarrollar 
un plan de mayor aliento sobre la ya mentada 
categoría de neuroliberalismo, la cual expu- 


?^ “Democracia e indianismo”, Revista Demos Participa- 
tiva, Año 3, Vol. 2, N° 4, mayo 2010, pp. 30-32. 

3> “La obscenidad varguista”, América XXI, 26/4/2011, 
en «www.americaxxi.com.ve/foros/ver/p-strong-la- 
obscenidad-varguista-br-strong-por-hugo-biagini-p#>. 
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simos hasta ahora en dos espacios diferentes: 
el Workshop Internacional sobre Darwinismo 
Social y Eugenesia y la revista Utopia y Praxis 
Latinoamericana. Cumplido el protocolo de 
poner la nueva carta de filiación sobre el tapete 
académico, pasamos al tratamiento en si. 


Como un punto de partida, más allá de las 
limitaciones epistémicas y metodológicas que 
pueden contener las aproximaciones organicis- 
tas o biopsíquicas para explicar fuera del nivel 
metafórico la sociedad humana en toda su 
complejidad, no faltan fundamentos para abor- 
dar al neoliberalismo como neuroliberalismo, 
de manera similar a quienes -al margen de la 
validez de sus planteos de fondo- no trepidan en 
calificar al populismo como una enfermedad de 
la política, como la antipolítica e incluso como 
patología de la democracia, al estilo de lo que 
llega a proponer un autor de la envergadura de 
Pierre Rosanvallon en La contrademocracia. La 
política en la era de la desconfianza. 


Si bien abundaremos teóricamente en esa hi- 
potética formulación, queremos apelar ahora 
a la caracterización que trazó David Harvey al 
señalar que, además de ser un proyecto clasista 
que consolida y refuerza la dominación, esa 
ideología posee su primordial arma de combate 
en el campo del lenguaje; campo dentro del 
cual tomamos por nuestra cuenta un discurso 
subordinado pero altamente gravitante como es 
el de la autoayuda dentro del espectro liberal; 
discurso que nos permite acceder al trasfondo 
alienante en cuestión. 


Para ello nos remontamos primero a uno de los 
más conocidos divulgadores del género Ayuda- 
te a ti (vos en castellano rioplatense) mismo, 
Samuel Smiles, quien trasunta una posición 
propia de la más cruda ascesis capitalista: segün 
él, los gobiernos y las leyes resultan inoperantes 
para resolver los grandes males sociales, que solo 
son subsanables mediante el autodominio y el 


recurso a los hombres superiores, excluyéndose 
a los pobres y a los obreros por considerarlos vi- 
ciosos e imprevisores. Segün Smiles, el avance de 
la sociedad está dado por el instinto competitivo 
y la lucha gladiatoria por la vida. Muy pocos se 
han enterado de que el propio Smiles fue el autor 
predilecto de nuestra generación ultraliberal de 
1880 y de sus inspiradores; una generación que 
exaltaba las obras de Smiles -La ayuda propia 
(Self-Help), El caráctery otras- como nutrientes 
para gestar una nueva raza, apta para el comer- 
cio y la industria, exenta de taras indígenas. 


Recordemos que durante el predominio de 
dicha generación primaba en la Argentina, al 
igual que en los Estados Unidos, el más rudo 
individualismo, elevado tanto en palanca del 
bienestar como en fuente del derecho y la ética. 
Se tenía por ideal el gobierno de los notables, 
muy por encima de la masa -nativa o extranjera- 
inculta y marginada del sufragio. Se enjuiciaba 
a la democracia -como enfermedad moral de 
la humanidad- y a la actitud caprichosa de las 
mayorías, mientras se identificaba la soberanía 
numérica con la prepotencia. 


Una idea-fuerza recorría entonces el orbe: la 
creencia sobre el progreso universal cósmico 
y antrópico, aunque esa irreversible evolución 
terminaba siendo restringida al norte y al sur 
del continente americano, donde a la República 
Argentina le tocaba jugar un papel protagónico 
decisivo: de máxima perfección y felicidad 
por más resistencias que se le opusieran a esa 
fuerza magnética del progreso, similar en su 
potencialidad a la de la mano invisible de Adam 
Smith, por cuya acción cada uno “persiguiendo 
su propio interés fomenta frecuentemente el de 
la sociedad con mayor eficacia que cuando se lo 
propone realmente”. 


^ A Smith, A (1911). An Inquiry into the Nature and Causes 
of the Wealth of Nations (Londres: Dent, 1911, [1776]), 
vol. I, p. 400. 
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Tanto el presunto principio axiomático del 
laissez faire como el supuesto equilibrio armó- 
nico de un mercado regido por leyes científico- 
naturales y por la misma providencia divina -y 
en el cual confluyen el beneficio colectivo y los 
propósitos egoístas- serían sepultados por la 
Gran Depresión capitalista de los años treinta 
y rebatidos por las baterías keynesianas: una 
renovación mucho más auténtica del liberalis- 
mo que aquella que, con equívoco semántico, 
invoca para sí el neoliberalismo, más cercano en 
definitiva a la inveterada versión del liberalismo 
económico decimonónico. 


Sin embargo, con la insospechada restauración 
del liberalismo de mercado -inicialmente impul- 
sada por Augusto Pinochet, Margaret Thatcher y 
Ronald Reagan-, el recurso a la mano invisible 
ha seguido operando con el auxilio de uno de 
sus pivotes básicos: la autoayuda -el persevera 
y triunfarás de Rudyard Kipling presidiendo las 
casas respetables- y su versión más sofisticada: 
el llamado pensamiento positivo junto a un pe- 
destre sentido comün, todo ello implementando 
los afanes neoconservadores para lograr grandes 
respaldos masivos. Segün lo han rastreado in- 
vestigadoras como la española Clara Valverde, 
ese consenso mayoritario se procura alcanzar 
mediante la internalización del lenguaje y valores 
de los más pudientes en la mentalidad de los 
sectores populares, o sea, mediante lo que nos 
hemos permitido rotular como neuroliberalismo”. 


Por ende, un objetivo clave del neuroliberalismo 
consiste en inculcarle a la población una iden- 
tidad postiza: la idea o el sentimiento de que la 
desregulación y las privatizaciones sean vistas 
como lo mejor para todos. Con tales planes de 
ajuste se incentiva la concentración del capital y 
se engendra un genuino Estado de Malestar, con 
sus consabidos montos de desempleo y merma 


* Valverde Gefaell, C (2013). No nos lo creemos. Una 
lectura critica del lenguaje neoliberal. Barcelona, Icaria, 
2013. 


salarial. Termina por fin resquebrajándose la 
conciencia social, pues son así las propias clases 
subalternas quienes pasan a refrendar las mis- 
mas políticas de recortes del gasto püblico y de 
las conquistas sociales que no solo aumentarán 
sus propias carencias sino que también contri- 
buirán a pulverizar su condición de ciudadanos 
para reducirla a la de simples sübditos. 


Aun en medio de la profunda crisis sistémica 
que existe en Europa por aplicación del recetario 
neuroliberal, aparecen libros, cátedras y organi- 
zaciones que, operando como nuevas usinas del 
Evangelio de la fortuna y los buenos emprende- 
dores, predican la necesidad de abandonar los 
pensamientos negativos. A quienes sufren de 
una monstruosa desocupación se les asegura 
que quedarse sin empleo no constituye un mal 
en sí mismo sino que ello permite abrirse "hacia 
otros horizontes", que los empresarios resultan 
dignos de respeto o que aquel que no trabaja 
es un vago empedernido, mientras se machaca 
continuamente que la salud y la enseñanza de- 
ben juzgarse como servicios lucrativos sin más. 


Todo ello viene a sumarse a los ya empalidecidos 
reflejos de una óptica narcisista que "apuesta por 
el egoísmo virtuoso, que entroniza el yo como 
pasaporte al bienestar, mientras se estima que la 
palabra ‘nosotros’ -equivalente a servidumbre, 
miseria y falsedad- designa la raíz de todos los 
males”?, según apuntara yo mismo durante el 
auge del neoconservadurismo. 


Por ventura, el “nosotros” se está reconstituyen- 
do en Nuestramérica con el advenimiento de 
estas primaveras populares que procuran alejar- 
se de un liberalismo que, tanto en sus orígenes 
como en la actualidad, se ha mostrado reñido 
con la democracia; primaveras que pueden 
hacernos creer, a diferencia de lo que postuló 
Winston Churchill, que la democracia no es la 


6 Biagini, HE. Entre la identidad y la globalización, 
Buenos Aires: Leviatán, p. 45. 
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forma menos mala de gobierno y que ella puede 
llegar a converger con la autoafirmación, hasta 


abandonar una etapa siniestra en la historia del 
individualismo occidental. 


PPP 


Johan Méndez Reyes & Lino Moran Beltrán: De la educación popular a la decoloni- 
zación de la Universidad. Colec. Textos Universitarios. Ediciones del ViceRectorado 
Académico, EdiLUZ, Maracaibo, 2015, 107pp 


PL 


A.B. Márquez-Fernández. LUZ. 


“Sócrates es el primer educador que no enseña 
para que los otros sepan lo que no saben, 

sino para que transformen su relación con el saber. 
Allí está enunciada otra educación”. 

W. Kohan. Filosofía, la paradoja 


de aprender y enseñar. 
Zorzal, Buenos Aires, Argentina, 2008, p. 78. 


Aprender a pensar es una praxis racional que 
compromete el discurso con un lenguaje que nos 
permita representar la realidad a través de sus 
múltiples sentidos. Es un aprender que va gene- 
rando en su universo práctico un uso racional 
del razonamiento que en sus orígenes culturales 
informa a la razón acerca de los principios uni- 
versales e ideales, trascendentes y contingentes, 
fácticos del conocimiento objetivado por parte 
del sujeto que elabora desde su praxis cultural 
ese cosmos de vida que puede hacer compren- 
sible la realidad en su status de acontecimiento 
histórico. Así, aprendemos a pensar más por el 
pasado que por el presente intangible y efímero. 
Pero, a su vez, aprendemos a conocer, porque 
sin estar en el presente ninguna pregunta acerca 
de lo que existe es posible sin el pasado que 
nos historiza y nos proyecta hacia el utopismo 
particular de todo presente como futuro posible. 


Hemos dicho que pensar es una praxis racional; 
también, que el descubrimiento que resulta de lo 
que se aprende pensando es el resultado cultural 
de una historia subjetiva de saberes de donde la 
pregunta dota de sentido la singularidad de lo 


que se desea investigar para descubrir. Es decir, 
en sentido filosófico, por supuesto, la contingen- 
cia del ser en su realización humana se concreta 
a través de una ontología de la vida que es su 
producción y recreación como ser sentiente. No 
es posible mayor grado de autenticidad y de 
originalidad por parte de los sujetos históricos, 
ésos que logran hundir sus pasos en la tierra y 
dejar esa huella de barro con la que se traza el 
destino de su presencia en el mundo. Nos refe- 
rimos, por supuesto, al hombre en su proceso de 
hominización, una praxis humana que lo auto 
transforma a él y a la naturaleza. 


Nos asalta, sin embargo, una duda con todo el 
peso con el que el escéptico se pregunta por la 
realidad de las verdades absolutas o relativas. 
¿Quién enseña al que aprende a pensar para co- 
nocer? En su génesis griega el Oráculo responde 
a quien le pregunta y nos refiere Sócrates que 
es la pregunta por el no-ser. En este caso, el que 
pregunta se interroga a sí mismo y se descubre 
ignorante sin saber por qué lo es, mientras no se 
cuestiona su forma de saber. Precisamente, por- 
que no hay una norma o método para aprender 
a saber pensar. 


La praxis racional de Sócrates luce paradójica 
pues enfrenta los contrarios dialécticamente no 
para resolver la pregunta por su conclusión o 
síntesis, sino para radicalizar la sospecha o la 
incertidumbre entre el pensamiento positivo y 
la realidad objetivada. El proyecto dialógico de 
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Socrates no es educar el pensamiento, deducir 
reglas a priori que permitan universalizar lo 
que se piensa como absolutos racionales, v. gr., 
dogmas de la razón. Se cuestiona y se disiente 
de esta postura cuya pretensión racionalizadora 
del mundo como objeto del pensamiento, es 
insostenible. Todos estamos informados de la 
mala suerte, o mejor dicho, la mala muerte, de 
Socrates en su intento de liberar a la polis, la 
ciudad griega, al comün de la gente, al pueblo 
como plebe, de los fatales destinos de un mal 
gobierno sin sophia. 


No se puede enseñar a pensar, nadie aprende a 
hacerlo bajo el dominio de otros, es imposible 
"educar" el pensamiento de un cierto modo que 
nos garantiza la infalibilidad de la razón como 
praxis del pensamiento. Una extraña y perversa 
lectura del Sócrates ateniense sentenciado a 
muerte por decir y hacer todo lo contrario. 
Es decir, crear a través de la pregunta una 
pedagogía del diálogo que sea capaz de criticar 
e irrumpir contra cualquier dogmática de la 
experiencia racional cuando ésta responde al 
dominio o hegemonía del poder de la Razón 
para gobernar la polis. 


La traición a Sócrates viene por parte de aque- 
llos que lo han falsamente sacralizado, lo han 
convertido en un "educador", ^magister", quizás 
hasta Doctor de las Ideas, sin comprender el 
alcance hermenéutico de la pregunta filosófica, 
es decir, humana y existencial, que parcialmente 
allana el camino que sirve al caminante para 
desandar el camino. Luego, el ^método" para en- 
señar a aprender, no tiene por thelos un camino 
final o salvífico. Por el contrario, en el mejor de 
los casos, existen tantos caminos posibles como 


encrucijadas. 


Pero regresemos a la pregunta propuesta ante- 
riormente, respecto a ése a quien es posible ense- 
fiar desde una experiencia racional del aprender 
à conocer y que en nada puede garantizar la 
validez de la experiencia en su efectividad para 


quien aprende. Esa es la paradoja socrática de 
quien se pregunta por el no-ser, por el no-saber, 
por quien se sabe ignorante de todo saber. 


No existe sustancia racional posible que anule o 
inhiba el pensamiento en su génesis o potencia 
poiética para imaginar otros mundos posibles. Es 
una pregunta por la emancipación de cualquier 
dominio político de la experiencia racional del 
pensamiento, es decir, de la libertad existencial 
y material para producir y reproducir el mundo 
de los saberes (sophia) a partir de los cuales las 
culturas logran sus particulares y universales 
simbólicos. 


La traición a Sócrates luce mucho más perversa 
en la tradición que la Modernidad cartesiana 
postula a través de los principios de infalibilidad 
de las ciencias experimentales. La presunción de 
que se puede educar racionalmente, es decir, 
aprender a pensar, desde un universal monológi- 
co de la racionalidad, es la mathesis universalis, 
para comprender la totalidad el mundo como 
universo univoco, lineal, unidimensional. La 
Modernidad inaugura la concepción tecnocien- 
tífica del logos, anula o suspende su relación 
ontocredora a través de la palabra que dota de 
más de un sentido las significaciones del mundo. 


Este es el principio o sesgo de colonialidad del 
pensamiento de la Modernidad que “educa” para 
no aprender a pensar el ser otro del que parte 
recurrentemente el devenir del no-ser. A ese 
universo de la alteridad se dirigen las preguntas 
de Sócrates para poder dialogar con la plurali- 
dad, diversidad, complejidad de la experiencia 
racional que responde a un deber-ser para la 
libertad expresiva y comunicativa que está aso- 
ciada a la praxis crítica de cualquier dominio de 
los dogmas de la racionalidad. 


El Sócrates ateniense fue dogmatizado, esco- 
larizado, normado, “educado” por el pensa- 
miento colonial eurocéntrico, con la finalidad 
de producir un modelo o método de aprender 
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a pensar-nos sin el genuino reconocimiento del 
nosotros que somos junto a los otros. 


Simon Bolivar es quien nombra a su Maestro Si- 
mon Rodriguez, el “Socrates de América”. Quizas 
esa figura del Sócrates que acabamos de sugerir 
en párrafos anteriores es la que asocia Bolívar 
para ejemplarizar a este peregrino en constante 
exilio de la “enseñanza institucionalizada" que 
busca gobernar al otro y convertirlo en siervo de 
obediencia y castigo. Y al igual que José Martí, 
hace de su vida un constante aprendizaje, un 
transitar por los caminos del aprender, sin más 
destino que participar de un saber probable a 
fin de avanzar en la realización ética de un buen 
convivir en la polis. 


Estos dos maestros de la experiencia racional de 
aprender se complementan mutuamente en sus 
criterios y opiniones sobre lo que es el sentido 
normativo de "educar" y el sentido práctico con 
el que el educando descubre su vocación por el 
aprender a investigar y conocer, a partir de sus 
referentes culturales e históricos. Ahora bien, 
para estos filósofos de la praxis la condición 
normativa de “educar” respondería a un sistema 
político y social donde la educación debe propi- 
ciar el pensamiento crítico y liberador de todo 
contenido coactivo de la norma como sistema 
disciplinario o de poder. 


Es decir, la educación no es una experiencia 
opresora sino liberadora. Por otra parte, ambos 
maestros del enseñar a aprender, entienden que 
la educación es un proyecto de vida colectivo y 
popular. O sea, rescatan la noción de espacio 
püblico tal como lo sugería Sócrates; el espa- 
cio de poder püblico donde el encuentro y el 
reconocimiento con los otros hace posible y en 
cuanto tal viable el discernimiento acerca de 
los intereses y necesidades de la sociedad como 
colectivo humano. 


Es un aprender a ser a través de la enseñanza, 
donde todos tienen acceso a los poderes de la 


política, es más todavía, todos son coparticipes 
del thelos de los saberes. El educar de la expe- 
riencia educativa, su teoría y praxis, es un acto 
liberador que no debe renunciar a su thelos 
de libertad comprometida con el otro en su 
dimensión humana. 


Esa práctica no se deduce a partir de un modelo 
o método de educación, pues es una experiencia 
vivencial de la razón sentiente que explora en su 
complejidad las incertidumbres sin la pretensión 
cientificista de la objetividad, sino, más bien de 
la exploración hermenéutica de la experiencia 
para reconstruir en su inmanencia la pluralidad 
de significaciones de los mundos interculturales 
de la vida humana, cuya diversidad no puede 
ser reducida o estandarizada por el mercado de 
consumo que propicia la sociedad del conoci- 
miento suficientemente instrumentalizada por 
la racionalidad técnica. 


Los diversos capítulos que se presentan en este 
excelente libro, nos muestran las principales 
inflexiones críticas de los autores sobre la con- 
cepción colonial de la educación superior en 
América Latina, a través de varios pensadores 
latinoamericanos de referencia obligada en 
este tipo de interpretaciones (Simón Rodríguez, 
Freire, Prieto Figueroa, Castro Gómez, Morin, 
Fornet-Betancourt), que consideramos van a 
contribuir significativamente en el desarrollo 
de esa conciencia crítica práctica que tanto 
hace falta para liberar a la política del poder 
del dogma de la racionalidad positivista de la 
Modernidad, y su proyecto hegemónico colonial 
que pervive aün hoy día. 


Vale la pena destacar el eje central de toda 
la propuesta: la concepción de un currículo 
académico para la transformación popular de 
la ciudadanía en un sujeto de la praxis política 
que tienda a hacer efectiva la revolución de 
los saberes en detrimento del conocimiento 
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objetivo de las ciencias sociales desarrolladas 
por el capitalismo neoliberal que por medio de 
la economía del mercado no cesa de reproducir 
los sistemas de alienación cultural. Es una com- 
prometida interpretación de la realidad empírica 
del pensamiento decolonial en clave compleja 
e intercultural. 


Desde novedosos puntos de vista es un libro 
que se abre al diálogo e indaga, como debe 
ser, a través de la crítica deconstructiva ese 
otro logos filosófico que se hace insurgente en 
América Latina. 


LL 


Los autores de este libro, Johan Méndez y 
Lino Moran, catedraticos e investigadores de 
la Universidad del Zulia, hacen imposterga- 
ble este desafio y compromiso que nos exige 
reflexionar y repensar-nos desde otra cultura 
para un aprender en consonancia socrática con 
otra experiencia para “educar”, cuya praxis 
privilegia la libertad creadora del pensamiento 
crítico, antidogmatico: condición material que 
hace posible la educación püblica y ciudadana, 
a través de las Universidades, y así conformar 
un filosofar para el aprender a pensar otros 
mundos utópicos. 


cui A A AAA 


Magali Mendes de Menezes, Neusa Vaz e Silva Cristiane Nunes Santa Maria (Orgs.) 
Filosofia da Libertação historicidade e sentidos da libertação hoje. ANAIS Nova 
Petrópolis NOVA HARMONIA, 2014, 438pp. 


Pucci asia iii AA A A A A A A A AAA 


“. Liberdade, essa palavra que o sonho 
humano alimenta que não há ninguém 
El 


que explique e ninguém que náo entenda...’ 
(Cecilia Meireles, Romanceiro da Inconfidéncia) 


Apresentamos nesta obra os textos das Comu- 
nicacóes que fizeram parte do II Congresso 
Brasileiro de Filosofia da Libertacáo: historici- 
dade e senti-dos da libertacáo hoje. O Congresso 
aconteceu nos dias 16,17 e 18 de setem-bro de 
2014, na Universidade Federal do Rio Grande 
do Sul, Porto Ale-gre, Brasil. Destacamos que 
este Congresso reuniu pensadores de várias 
par-tes da América Latina (Bolívia, Equador, 
Uruguai, Argentina, México, Brasil entre outros) 
e apresentou mais de 70 trabalhos organizados a 
par-tir de seis eixos centrais: 1) Ensino da Filoso- 
fia — práticas filosóficas liber-tadoras, 2) Práxis 
Filosófica e Movimentos Sociais, 3) Direito e 
Libertacao, 4) Cultura Popular e Intercultura- 
lidade, 5) Educacao, Política e Emanci-pacao e 
6) Educação e Libertação. 


O debate sobre a Filosofia da Libertacáo no 
Brasil, em especial no Rio Grande do Sul, 
teve um momento rico nos anos 80. Resgatar 
a memó-ria desta orientacáo teórica significa 
refletir criticamente as condições de opressão e 
as possibilidades de libertacáo que temos hoje, 
a partir de uma perspectiva latino-americana. 
A Educação, nesta direção, assume um pa-pel 
significativo na construcáo de um pensar desco- 
lonizado, em que a re-flexào sobre a democracia, 
a justiça social e situações de discriminação 
étnica, racial, sexual são eixos fundamentais de 
luta. Neste sentido, este Congresso assume o 
compromisso da Carta de Gramado (Encontro 
Na-cional de Filosofia que aconteceu em Gra- 
mado 07/09/1988), importante documento que 
registrou o comprometimento de intelectuais 
com o de-senvolvimento da Filosofia da Liber- 
tação a nível nacional, abrangendo a docência, a 
pesquisa articulados com os movimentos sociais 
e a realidade de opressão que vivemos. 
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Mas o que significa pensar a libertacáo hoje? 
Em um momento his-tórico que se fala tanto na 
perda de sentidos, no fim das metanarrativas, 
ainda é possivel pensarmos a liberdade? O que 
ou quem nos aprisiona e de que forma nos orga- 
nizamos, lutamos ou sonhamos por um projeto 
emancipatório capaz de criar novas relações 
humanas, com a natureza, com o planeta? 
Imbuídos de muitas questões, percebemos a 
importáncia e necessidade de abrirmos um es- 
paco para este debate dentro da univer-sidade. 
Pensar a libertacào é, portanto, pensar um 
processo continuo de busca e construcáo de um 
modo de estar no mundo mais justo e ético. A 
libertacào é o próprio estado de inquietacáo e 
desacomodacao diante da ordem estabelecida, 
que nos dita uma satisfacáo com o presente. 
Por isso, a Filosofia assume um compromisso 
com a libertação quando é capaz de traduzir a 
responsabilidade de um pensar com seu tempo. 
Afinal, como ignorar a imensa desigualdade que 
assola o mundo, a fome, a exploracào, o poder 
patriarcal, o xenofobismo, homofobismo, as 
diferentes formas de violéncia, a destruicáo de 
culturas, de saberes originários, de populações 
ameacadas ao esquecimento; do controle econó- 
mico por grandes impé-rios transnacionais, os 


que morrem por intoleráncia religiosa, política 
e de todas outras formas de controle, desrespeito 
e ameaca à vida? Como é possível dizer que nào 
tem mais sentido pensar processos de libertação, 
refletir sobre que mundo desejamos e como 
podemos alcancá-lo? 


Para tanto, faz-se necessário pensar como 
pensamos, de que ma-neira estruturamos e 
construimos coletivamente estes processos. 
Nesse sentido, é fundamental perceber como a 
Universidade pensa a si mesma e torna-se cüm- 
plice no compromisso em assumir um projeto de 
liberta-cào desde seus aspectos epistemológicos, 
visando à construcáo de um conhecimento 
aberto e em diálogo constante com aqueles que 
historica-mente se viram excluídos deste pro- 
cesso. Por isso que, ao olharmos para América 
Latina, deixá-la pulsar em nosso corpo, alma e 
pensamento; dei-xar-nos habitar por esta terra 
feita de tantas histórias, que fazem do pró-prio 
ato de rememorar uma resistência — tudo isso 
significa pensar um pensamento encarnado de 
esperanca, de responsabilidade, no sentido de 
dar respostas aos problemas de nosso tempo. 
Esperamos, desta forma, trazer algumas contri- 
buições importantes para este debate. 
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Normas mínimas para la presentación de artículos 


Entretexos es una revista transdisciplinar que presenta al püblico diversos resultados de 
investigaciones a partir de una hermenéutica intercultural de los saberes y formas de co- 
nocimiento que actualmente se desarrollan en América Latina y el Caribe. 


Se propone, entonces, recuperar e insertar en las Ciencias Sociales y Ciencias Humanas 
latinoamericanas una recomprensión filosófica e histórica de las representaciones culturales 
que sirven de contexto a la creación de nuevas prácticas discursivas y de pensamiento, con 
la finalidad de cancelar el paradigma colonial de la Modernidad y hacer más inclusivo el 
paradigma intercultural de los diálogos de saberes. 


En tal sentido las áreas temáticas escogidas y vinculadas con lo que se postula son las 
siguientes: Historias de Vida, Etnología, Estudios de Género, Filosofía Política, Hermenéu- 
tica, Semiótica del discurso, Epistemología del Sur, Filosofía de la Educación, Pedagogía y 
Didáctica, Etica Intercultural, Filosofía Intercultural, Pensamiento Alternativo. 


El autor o los autores deben dirigir al Consejo de Editorial de la revista Entretextos, una 
comunicación donde se exprese que el artículo es inédito y que no ha sido sometido simul- 
táneamente a la publicación en otra revista. Se acompafia esta comunicación con un breve 
CV del(os) autor(es). Es preciso suscribir una declaración donde se cede a la Universidad 
de La Guajira los derechos de autoría. 


Se reciben colaboraciones, además del castellano, en wayuunaiki, inglés, francés, italiano 
y portugués, o en sus respectivas traducciones al castellano. 


El arbitraje o dictamen de los artículos se cumple a través del sistema de "pares ciegos" 
investigadores de reconocida experticia en sus respectivos campos. Se tomará muy en cuen- 
ta los siguientes items: originalidad, innovación, creatividad, rigor teórico-metodológico, 
análisis crítico, referentes epistémicos, discurso y orden gramatical, actualidad bibliográfica. 


Presentación de artículos. 
Se deben acoger las siguientes recomendaciones: 


Título: castellano e inglés. 

Nombre(s) y Apellido(s). Dirección postal e Institucional del(os) autores con sus respectivos 
e-mails y teléfonos. 

Resumen: 100 palabras y 4 palabras clave, en castellano con abstract en inglés. 
Características editoriales del artículo: 

Fuente: Times New Roman, 12, interlineado 1.5, párrafos separados, páginas foliadas, se 
admiten cuadros y tablas debidamente justificados. 
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Estructura de Contenido de la revista: 


Secciones: 
i) Editorial (acera de un tema general de interés, máximo: 3pp) 


ii) Perfiles (se destaca el perfil intelectual de un pensador importante que tenga relación 
con el Dossier presentado: 4pp) 


ii) Artículos (7 artículos: Extensión mínimo 15 pp y máximo 20pp) 
Se clasifican los artículos segün los siguientes criterios: 


Artículos de investigación. Presentan de manera detallada proyectos terminados de inves- 
tigación. La estructura utilizada es el modelo IMRD (Introducción, Método, Resultados, 
discusión). 


1) Artículos de reflexión. Presentan resultados de una investigación terminada, desde 
una perspectiva analítica, interpretativa o crítica, sobre un tema específico, en el 
que el autor recurre a fuentes originales. 

2) Artículos de revisión. Analizan, sistematizan e integran los resultados de investi- 
gaciones publicadas o no publicadas sobre un campo del saber, para dar cuenta 
de los avances y las tendencias prevalecientes. Presentan una cuidadosa revisión 
bibliográfica de por lo menos cincuenta (50) referencias. 

3) Artículos cortos. Presentan los resultados preliminares o parciales de una investigación. 

4) Revisión de tema. Presenta una revisión crítica de la literatura sobre un tema en 
particular. 


iv) Argumentos (2 artículos breves tipo debate y/o ensayos: mínimo 10-15pp). 
v) Reseñas de libros (3pp). 


Sistema de referencia bibliográfica. 


Artículo: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (ano). Título artículo (entre comillas), nombre de la 
revista (en cursivas), Vol & n°, página(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemologia del Sur", Utopia y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 

Libro: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título del libro (en cursivas), lugar, editorial, 
pagina(s). 

Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación APA 
al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 


Capítulo de libro: 
v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título del capítulo (entre comillas), in: título 
del libro (en cursivas), lugar, editorial, página(s). 
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Gudynas, E (2013). “Buen vivir y criticas al desarrollo: sallendo de la modernidad por la 
izquierda”, in: Hidalgo, F & Márquez-Fernández, A (2013). Contrahegemonia y Buen Vivir. 
México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto (Gudynas, 
2013:107-125) 


Todas las colaboraciones deben remitirse en soporte electrónico Word para Window Office 
2016, al siguiente e-mail: entretextos@uniguajira.edu.co 





Minimum Rules for Submission of Articles 


Entretextosis a transdisciplinary journal that presents the public with various research results 
based on an intercultural hermeneutics of knowledges and forms of knowledge currently 
being developed in Latin America and the Caribbean. 


It is proposed, then, to recover and insert in the Latin American Social Sciences and Hu- 
manities a philosophical and historical re-understanding of the cultural representations 
that serve as context for the creation of new discursive practices and of thought, with the 
purpose of canceling the colonial paradigm of the Modernity and to make more inclusive 
the intercultural paradigm of the dialogues of knowledge. 


In this sense, the thematic areas chosen and linked to what is postulated are: Life Stories, 
Ethnology, Gender Studies, Political Philosophy, Hermeneutics, Semiotics of Discourse, 
Southern Epistemology, Philosophy of Education, Pedagogy and Didactics, Intercultural 
Ethics, Intercultural Philosophy, and Alternative Thinking. 


The author or authors must address to the Editorial Board of the journal Entretextos a 
communication where it is stated that the article is unpublished and has not been submitted 
simultaneously to the publication in another journal. A brief CV of the author(s) accompanies 
this communication. It is necessary to subscribe a declaration where the University of La 
Guajira is granted the rights of authorship. 


Contributions are received, in addition to Castilian, in Wayuunaiki, English, French, Italian 
and Portuguese, or in their respective translations into Spanish. 


The review of the articles is fulfilled through the system of “blind pairs" who are researchers 
of recognized expertise in their respective fields. The following items will be taken into 
account: originality, innovation, creativity, theoretical-methodological rigor, critical analysis, 
epistemic referents, grammatical discourse and order, bibliographic news. 


Presentation of Articles. 
The following recommendations should be welcomed: 


Title: Castilian and English. 
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Name(s) and surname(s). Postal and Institutional address of the authors with their respective 
e-mails and telephones. 

Abstract: 100 words and 4 key words, in Spanish with abstract in English. 

Editorial features of the article: 

Source: Times New Roman, 12, 1.5 spacing, separate paragraphs, foliated pages, tables 
and tables are duly justified. 


Content Structure of the Journal: 


Sections: 

i) Editorial (about a general topic of interest, maximum: 3pp) 

ii) Profiles (highlights the intellectual profile of an important thinker related to the dossier 
submitted: 4pp) 

iii) Articles (7 articles: Length minimum 15 pp and maximum 20pp) 


The articles are classified according to the following criteria: 


Research articles. They present in detail detailed research projects. The structure used is 
the IMRD model (Introduction, Method, Results, and Discussion). 


1) Articles of reflection. They present the results of a finished research, from an analyti- 
cal, interpretative or critical perspective, on a specific topic, in which the author 
draws on original sources. 

2) Review articles. They analyze, systematize and integrate the results of published or 
unpublished research on a field of knowledge, to account for the advances and the 
prevailing tendencies. They present a careful bibliographic review of at least fifty 
(50) references. 

3) Short articles. They present the preliminary or partial results of an investigation. 

4) Review of the topic. It presents a critical review of the literature on a particular topic. 


iv) Arguments (2 brief discussion and/or essay articles: minimum 10-15pp). 
v) Bookreviews (3pp). 


Bibliographic Reference System. 


Article: 

v.gr., Surname(s), First name, (year). Title article (in quotation marks), name of the journal 
(in italics), Vol & n°, page(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemologia del Sur", Utopia y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Book: 

Surname(s), First name, (year). Title of the book (in italics), place, editorial, page(s). 
v.gr., Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación 
APA al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 
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Chapter of the Book: 


Surname(s), First name, (year). Title of the chapter (in quotation marks), in: title of the 
book (in italics), place, editorial, page(s). 

v.gr., Gudynas, E (2013). “Buen vivir y criticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por 
la izquierda”, in: Hidalgo, F & Marquez-Fernandez, A (2013). Contrahegemonia y Buen 
Vivir. México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto 
(Gudynas, 2013:107-125) 


All collaborations must be sent in electronic format Word for Window Office 2016, to the 
following address: entretextos(Quniguajira.edu.co 
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Lineamientos para los Arbitros 


La revista Entretextos somete a un expreso arbitraje o proceso de evaluación todos los artí- 
culos recibidos, bajo la modalidad de "pares ciegos", tal como está prescrito en las normas 
internacionales de acreditación científica del conocimiento. Para esto cuenta con un staff 
de expertos reconocidos en las áreas de investigación asociadas en sentido interdisciplinar, 
a los perfiles editoriales que se enmarcan en los estudios interculturales de América Latina 
y del Caribe. 


Los árbitros o evaluadores invitados a cumplir con sus respectivas tareas de análisis, inter- 
pretación y crítica, deben desempeñar sus tareas ajustados a los principios éticos básicos 
que regulan prácticas de neutralidad ideológica de cualquier naturaleza, que impidan o 
sean obstáculo para una valoración objetiva que haga viable probar los criterios de verdad 
que se profieren como válidos para aceptar regiones de conocimientos en cuanto que orden 
coherente con alguna de las racionalidades epistémicas que forman parte del pensamiento 
de la complejidad 


El árbitro o evaluador contará para el logro más eficiente de su evaluación con un cues- 
tionario donde se señalan los aspectos más representativos del artículo a calificar, a fin de 
lograr tal propósito. En modo alguno los requisitos que se cumplen en la tarea evaluativa, 
deberán ser percibidos como normas limitantes o coactivas que impongan un control respeto 
a la pertinente discrecionalidad del árbitro o evaluador, para considerar y/o proponer otros 
criterios u observaciones, que tiendan a garantizar el rigor teórico y/o metodológico de los 
resultados expuestos en el artículo. 


Se recomienda a los árbitros o evaluadores, tener muy en cuenta los siguientes lineamientos 
que se recomiendan para cumplir con la lectura de “forma y contenido” a la que debe ser 
sometida el artículo y cualquier otro tipo de texto o comunicación de carácter científico o 
humanístico. 


Lineamientos formales del texto: 


Gramática del discurso: Es indispensable que el uso de la lengua castellana se corresponda 
a las normas de gramática, puntuación y ortografía que permitan una construcción del 
discurso con suficiente coherencia lógica y sintáctica, implicación entre el sentido semántico 
y pragmático del enunciante y lo enunciado de la idea objeto de composición discursiva. 
También del adecuado uso de títulos, subtítulos y de párrafos, que favorezcan la mejor 
comprensión del texto escrito. 
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Lineamientos de contenido del texto: 


Marco teórico: Debe haber una presencia sustantiva y fundamentada de las categorías de 
los autores principales que sirven de referentes teóricos a fin de validar la construcción del 
objeto de la investigación en su correspondiente relación con antecedentes generados por 
investigaciones vinculantes. Es decisivo para el árbitro que se pueda detectar el contexto 
situacional de la investigación a fin de establecer el alcance de los resultados posibles a 
obtener, así como la originalidad que se deriva de la interpretación que se hace desde la 
teoría sobre la realidad de estudio. 


Marco metodológico: Debe haber una clara exposición procedimental de la aplicación de los 
estadios del método que sirven de consistencia método-lógica a las teorías que se suscriben 
en la investigación, en cuanto que válidas para contrastar sus resultados con la realidad 
estudiada. La conexión entre teoría y objeto es analógica en el sentido más intrínseco de la 
aplicación metodológica, pues es a través de éste que la teoría se valida, revalida o refuta. 
Por lo tanto, interesa conocer cómo el método hace posible la creación del conocimiento. 


Marco epistemológico: Debe haber un desarrollo muy puntual de la racionalidad episté- 
mica que sirve de punto de partida o contexto de la cultura científica de la que se nutre la 
teoría y la metodología, ya que el ejercicio práctico de la experiencia racional estructura y 
desestructura el campo lógico y fáctico del sistema de pensamiento inherente a la ciencia. 
Es de particular importancia destacar cómo y porqué los procesos de cambio y de transfor- 
mación de la racionalidad son inteligibles segün sus movimientos sincrónicos o diacrónicos, 
en relación a principios universales del paradigma de la época. El giro de la racionalidad 
epistémica debe dar cuenta de las disrupciones de los sistemas de pensamiento de las 
ciencias y sus objetos de estudio. 


Marco disciplinar, interdisciplinar y transdisciplinar: Debe haber de un modo indiscutible 
un planteamiento directo de los supuestos disciplinares que sirven de sostén a la postura 
científica que se desea avalar en la investigación y que se distingan las parcelas de estudios 
que se indagan tanto en su orden lógico interno como en su facticidad externa. En tal sentido, 
se debe evitar cualquier ambigüedad que opaque la distinción que porta una disciplina de 
otras; pero, también, es permisible plantear probables conexiones de transversalidad entre 
disciplinas que sin deslegitimar el status quo de éstas, derivan en novedades e innovaciones 
en los resultados de conocimiento por causa de la inter/transdisciplinariedad. 


Repertorio bibliográfico: Debe haber evidencia de que la selección y utilización del 
repertorio bibliográfico para el desarrollo del artículo, es consecuencia de la conceptua- 
lización y problematización del objeto de investigación; y, por consiguiente, se avala por 
la calidad teórica, metodológica y epistémica necesaria, pues es necesario garantizar un 
óptimo soporte de fuentes para el análisis e interpretación que requiere el curso de la 
investigación. 
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Guidelines for Peer Reviewers 


The journal Entretextos submits to an express review or evaluation process all the articles 
received, under the modality of “blind pairs”, as it is prescribed in the international norms 
of scientific accreditation of knowledge. For this purpose, it has a staff of recognized experts 
in the areas of research associated in an interdisciplinary sense to the editorial profiles that 
are framed in the intercultural studies of Latin America and the Caribbean. 


The reviewers or evaluators invited to perform their respective tasks of analysis, interpretation 
and criticism, must carry out their tasks in accordance with the basic ethical principles that 
govern practices of ideological neutrality of any nature that prevent or obstruct an objective 
assessment that makes viable to prove the criteria of truth that are said to be valid in order 
to accept regions of knowledge as a coherent order with some of the epistemic rationalities 
that are part of the thought of complexity. 


The reviewer or evaluator will be provided, for the most efficient achievement of his evalua- 
tion, with a questionnaire that indicates the most representative aspects of the article to be 
qualified, in order to achieve this purpose. In no way, the requirements that are fulfilled in 
the evaluative task should be perceived as limiting or coercive norms that impose a control 
with respect to the pertinent discretion of the reviewer or evaluator, to consider and/or 
to propose other criteria or observations, that tend to guarantee The theoretical and/or 
methodological rigor of the results presented in the article. 


It is recommended to reviewers or evaluators to take into account the following guidelines 
recommended to comply with the reading of "form and content" to which the article should 
be submitted and any other type of scientific or humanistic text or communication. 


Formal Text Guidelines: 


Grammar of the speech: It is indispensable that the use of the Spanish language corres- 
ponds to the norms of grammar, punctuation and spelling that allow a construction of the 
speech with sufficient logical and syntactic coherence, implication between the semantic 
and pragmatic sense of the enunciate and the enunciated of the idea object of discursive 
composition. Also of the proper use of titles, subtitles and of paragraphs that favors the 
better understanding of the written text. 


Text Content Guidelines: 


Theoretical Framework: There must be a substantive and substantiated presence of the 
categories of the main authors that serve as theoretical references in order to validate the 
construction of the research object in its corresponding relationship with antecedents ge- 
nerated by binding research. It is decisive for the reviewer to detect the situational context 
of the investigation in order to establish the scope of the possible results to obtain, as well 
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as the originality that derives from the interpretation that is made from the theory on the 
reality of study. 


Methodological Framework: There must be a clear procedural exposition of the application 
of the stages of the method that serve as methodological consistency to the theories that are 
subscribed in the research, as valid to test their results with the reality studied. The connec- 
tion between theory and object is analogous in the most intrinsic sense of methodological 
application, for it is through this that theory is validated, revalidated, or refuted. Therefore, 
it is interesting to know how the method makes possible the creation of knowledge. 


Epistemological Framework: There must be a very punctual development of the epistemic 
rationality that serves as the starting point or context of the scientific culture that nourishes 
theory and methodology, since the practical exercise of rational experience structures and 
destructures the logical and factual field of the system of thought inherent to science. It is of 
particular importance to highlight how and why the processes of change and transformation 
of rationality are intelligible according to their synchronous or diachronic movements, in 
relation to universal principles of the paradigm of the time. The spin of epistemic rationality 
must account for the disruptions of the systems of thought of sciences and their objects of 
study. 


Disciplinary, interdisciplinary and transdisciplinary Framework: There must be an indispu- 
table direct approach to the disciplinary assumptions that serve as support for the scientific 
position to be endorsed in the research and to distinguish the parts of studies that are 
investigated both in their internal logical order as in its external facticity. In this sense, any 
ambiguity that opaque the distinction that one discipline bears from others must be avoi- 
ded. But it is also permissible to propose probable cross-disciplinary connections between 
disciplines that, without delegitimizing the status quo of these disciplines, lead to novelties 
and innovations in knowledge results due to inter/transdisciplinarity. 


Bibliographic Repertoire: There must be evidence that the selection and use of the bibliogra- 
phic repertoire for the development of the article is a consequence of the conceptualization 
and problematization of the research object; and is therefore supported by the theoretical, 
methodological and epistemic quality required as it is necessary to guarantee an optimal 
support of sources for the analysis and interpretation required through the course of the 
research. 
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Formato de Evaluación de Artículos 


Estimado(a) árbitro, si usted considera que este artículo no responde a los perfiles editoriales 
identificados en la revista Entretextos, por favor, remita a la Secretaría su opinión sin dar 
curso a la evaluación. 


Título del Artículo: 
Fecha de recepción: 
Fecha de arbitraje: 


Fecha de Aprobación: 


Se propone el artículo por: 


a. Primera vez 
b. Evaluado previamente 


Característica del Artículo: 


a. Investigación 
Reflexión 
Revisión 
Corto 


DO g 


Escala de evaluacion del Articulo con un puntaje creciente de 1 a 5 siendo éste el mayor. 
Se afiaden de seguido sugerencias, comentarios y observaciones pertinentes por parte del 
árbitro. 


1. El título del Artículos es representativo del contenido desarrollado?: 
Observaciones: 
2. Es adecuado el Resumen: 
Observaciones: 
3. Es adecuada la traducción al inglés (Abstract)? 
Observaciones: 
4. Las palabras clave son pertinentes?: 
Observaciones: 
5. El(os) autor(es) generan un aporte significativo en el área de estudio?: 


Observaciones: 
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1. Se presentan objetivos claros y precisos?: 
Observaciones: 

2. Las conclusiones responden a los objetivos planteados?: 
Observaciones: 

3. Se presenta un estado del arte en el area de estudio?: 
Observaciones: 


4. Presenta un dominio de las teorías y metodologías de investigación en correspondencia 
con la naturaleza de la investigación?: 


Observaciones: 


5.  Hlartículo presenta algún tipo de sesgo etnológico, de género, político, que deslegitime 
su validez científica o humanística?: 


Observaciones: 
6. Son adecuadas, si es el caso, número y presentación de tablas, cuadros o figuras?: — — 
Observaciones: 


7. El repertorio bibliográfico refleja la actualidad y vigencia de la investigación 
realizada?: 


Observaciones: 


8. La redacción cumple con el debido uso gramatical de la lengua de acuerdo con su 
sintaxis, puntuación, coherencia de ideas, análisis argumentativo, hilaridad de pá- 
rrafos, etc?: 


Observaciones: 


Tabla de Evaluación: 


a. El artículo se puede publicar tal como se ha recibido: 

b. El artículo se puede publicar pero atendiendo antes a las observaciones de forma y/o 
de fondo que solicita el árbitro: 

c. El artículo no es publicable: 


Comentarios al ftem senalado en la Tabla de Evaluación: 


188 ISSN 0123-9333 - Año 9 - N°, 16-17 (Enzro-DiciemBre), 2015 


